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Proyecto de tren instantäneo entre Santiago y Puerto Montt 


La locomotora del tren instantäneo 
estä en el lugar de destino (Pto. Montt) 
y el ültimo carro en el punto de partida (Stgo.) 


la ventaja que presenta este tipo de tren 
consiste en que el viajero Ilega 
instantäneamente a Puerto Montt en el 
momento mismo de abordar el ültimo carro 
en Santiago 


lo ünico que debe hacer a continuacién 
es trasladarse con sus maletas 

por el interior del tren 

hasta Ilegar al primer carro 


una vez realizada esta operaciôn 

el viajero puede proceder a abandonar 
el tren instantäneo 

que ha permanecido inmôvil 

durante todo el trayecto 


Observacién: este tipo de tren (directo) 
sirve sélo para viajes de ida! 


Nicanor Parra, «Proyecto de tren instantäneo entre 
Santiago y Puerto Montt ». Dans Hojas de parra, Ganfmedes, 
Santiago, 1985. 





! [Projet de train instantané entre Santiago et Puerto Montt 

La locomotive du train instantané se trouve au lieu de destination (Pto.Montt) et son dernier wagon au point 
de départ (Stgo.) / l'avantage de ce type de train est que le voyageur arrive instantanément à Puerto Montt au 
moment même où il aborde le dernier wagon à Santiago / ensuite, il n’a plus qu’à se déplacer avec ses valises à 
l’intérieur du train jusqu'à atteindre le premier wagon / une fois cette opération réalisée le voyageur peut quitter 
le train instantané qui est resté immobile durant tout le trajet / Observation : ce type de train (direct) ne sert que 


pour des voyages allers simples]. C’est nous qui traduisons. 
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INTRODUCTION GENERALE 


1. L'origine de cette recherche 


Les six chapitres que le lecteur s’apprête à lire sur la grève générale comme problème 
philosophique se présentent dans l’ordre chronologique de nos recherches en philosophie. 
Notre point de départ date de l’année 2002, lors d’une grève d’étudiants à l’Université du 
Chili dans le cadre d’une mobilisation nationale d’étudiants universitaires”. Nous nous 
trouvions à cette époque dans un dilemme pratique entre la participation à ce mouvement et 
l'inscription d’un sujet d’investigation pour obtenir notre Licence en philosophie. La grève 
universitaire et l’isolement de l’investigation se sont présentés pour nous comme deux 
activités presque incompatibles. Nous avons alors décidé de les unir en un mémoire autour du 
phénomène social de la grève, notre intention étant de savoir ce que la philosophie avait déjà 
pensé au sujet de la grève. Dans la configuration de notre bibliographie, il nous a été 


recommandé d’aborder l’essai de Benjamin « Critique de la violence » (1921)°. C’est à la 





? Cette mobilisation s’est déroulée dans le cadre du conflit des étudiants en 1997, sept ans après la fin de la 
Dictature d’Augusto Pinochet (1973-1990). La principale revendication dans ce processus était de réformer la 
structure universitaire héritée de la Constitution de 1980. A travers un référendum de toutes les instances 
universitaires (étudiants, académiques et fonctionnaires), une reformulation de la mission universitaire, de la 
structure académique et de la représentativité des étudiants a émergé. En termes généraux, le ralentissement de 
ce processus par les instances au pouvoir a été à l’origine du mouvement des étudiants dans l’année 2002. 

d BENJAMIN, Walter. « Zur Kritik der Gewalt », dans Gessamelte Schriften. Band II-1 (désormais en 
abrégé : G.S., n° du tome en chiffre romain — n° de volume en chiffre arabe, n° de page en chiffre arabe), 
Frankfurt sur Main : Suhrkamp, 1991, pp. 179-201. Publié pour la première fois en août 1921, dans Archiv für 
Sozialwissenschaft und Sozialpolitik. Trad.fr. par Maurice de Gandillac : « Pour une critique de la violence », 
dans BENJAMIN, W. L'Homme, le langage et la culture. Paris : Denoël, 1971, pp. 23-56. Nous utilisons ici la 
traduction révisée : « Critique de la violence », dans Œuvres I. Paris : Gallimard, 2000, pp. 210-243. Désormais 
nos références à ce texte seront respectivement notées par les abréviations CdV (Critique de la violence) et KdG 
(Zur Kritik der Gewalt) dans nos notes bibliographiques, avec renvoi immédiat au numéro de page. Nous 
signalons au passage la toute récente traduction concomitante à notre fin de rédaction de thèse : Critique de la 
violence et autres essais. Nicole Casanova (tr), préface d’Antonia Birnbaum. Paris : Payot et Rivages 


(Collection Petit Bibliothèque Payot), 2012. 
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lecture de cet écrit que nous avons découvert la grève générale comme un problème 
philosophique. 

Quel problème est posé par Benjamin au sujet de la grève générale ? 

Tout d’abord, cet essai montre la grève dans son aspect social, comme un moyen employé 
par les travailleurs pour se détourner de la violence de leurs patrons. Nous ne sommes donc 
qu’indirectement amenés à penser par Benjamin à partir du cadre historique du conflit ouvrier 
au XIX° siècle, qui reste implicite, mais fondamental pour en déterminer les enjeux. C’est 
pourquoi Benjamin focalise ensuite un aspect crucial dans l’histoire de ce conflit : le moment 
où la grève se transforme en droit. Ce droit implique immédiatement une distinction des 
grèves, notamment en fonction du type de revendications qu’elle peut représenter 
(économique, politique ou révolutionnaire). Cette distinction, visant à identifier des 
éventuelles violences des grèves, s’avère utile seulement pour le régime politique qui octroie 
ce droit : l'Etat. Le droit de grève répond alors à une stratégie, car le renforcement de la 
position de l’Etat annule la tendance historique et sociale du conflit ouvrier : la lutte des 
classes. La lutte entre bourgeoisie et prolétariat que Marx projette dans l’histoire de 
l'accumulation du capital trouve en effet son moyen de réalisation dans la grève générale. Si 
le noyau de la lutte des classes est le travail, la seule idée de la grève générale représente 
l’accomplissement de cette projection : l’arrêt universel de tout travail, de toute production et 
de toute consommation. 

En d’autres termes, c’est seulement dans la projection d’un temps historique sans l’Etat 
que l’opposition sans intermédiaires entre la classe prolétarienne et la bourgeoisie est 
historiquement concevable. Du point de vue de l’Etat, l’effacement de la lutte des classes 
comme possibilité historique répond alors à sa propre logique. Dans ce cadre, la violence 
s’avère l’instrument légal de l’Etat pour garder sa position face à la réalité des revendications 
révolutionnaires d’un mouvement social. Lorsque la grève générale s’est avérée le moyen de 
lutte par excellence utilisé par la classe des travailleurs contre l’Etat, elle est donc entrée dans 
cette dynamique historique d’une confrontation avec la violence légale. 

En partant de cette théorisation chez Benjamin, il est possible de dessiner un certain 
enchaînement : ce dernier manifeste comment la grève est l’un des moyens les plus anciens 
pris par les revendications ouvrières lorsqu’elles s’insèrent historiquement dans la tradition 
politique des droits sociaux et présentent en définitive, après une accumulation de temps et 


d’expériences, sa formulation émancipatrice réelle. 
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Mais en quoi ce trajet qui relève de la sociologie, de la politique et de l’histoire, configure 
également un questionnement philosophique ? Sous quel aspect, la philosophie peut-elle, si ce 
n’est résoudre, au moins appréhender le problème de la grève générale? 

Chez Benjamin, nous 1dentifions les zones philosophiques qui en relèvent : la philosophie 
de l’histoire, la critique, l’éthique et la morale de la violence. C’est dans tous ces domaines 
que la pensée politique élaborée par Benjamin dans son essai sur la violence se profile. 

La philosophie de l’histoire implique la conception qu’une idée révolutionnaire puisse 
ouvrir une nouvelle ère historique. La difficulté consiste à sortir de l’image sanglante des 
révolutions historiques, lesquelles reviennent incessamment à la position d’une puissance 
hégémonique qui administrerait non seulement la violence, mais aussi, et surtout, la vie 
naturelle des hommes. Ceci est représenté à la fois par la politique étatique et encore à travers 
toute forme de violences historiques qui instaurent un droit. Prenant parti contre cette 
dynamique, Benjamin tente de concevoir une manifestation qui achèverait cette histoire, mais 
qui le ferait sans arrêter le cours de la temporalité humaine. Autrement dit, sa philosophie ne 
cherche pas tant à penser la fin absolue des temps, sinon le terme de la temporalité historique 
dominée par la violence. La grève générale est pour Benjamin l’une des figures exemplaires 
de cette interruption. 

Le lecteur pourrait être tenté d’en déduire que la définition de la grève générale — c’est-à- 
dire l’arrêt universel du travail, représenterait ici le concept d’histoire que Benjamin cherche à 
poser. Pourtant, cette difficulté que le philosophe veut résoudre ne peut être pensée trop 
rapidement dans la littéralité de la non-action projetée comme avenir. En réalité, le problème 
soulevé est à résoudre en amont, à la fois dans le présent et le passé mêmes de l’histoire. C’est 
dans les difficultés inhérentes à l’histoire qu’il faut concevoir la fin de l’histoire. Et c’est dans 
l’adversité de celle-ci qu’il faut chercher par ailleurs la temporalité qui sera capable de 
détruire la dynamique historique de la violence. Lire la grève générale comme une question 
philosophique implique alors de situer ce phénomène social dans son histoire singulière et de 
chercher en quoi cette histoire de la grève générale représente une autre temporalité. 

C’est précisément dans cette histoire que Benjamin met au jour un problème politique 
propre à la grève générale qui relève d’une complexité philosophique qui est au cœur de notre 
propos. Il s’agit de l’ambivalence de la grève en tant que moyen d’action. Par le terme 


d’ « ambivalence », nous entendons le fait qu’un même moyen puisse servir à des usages tout 
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à fait contraires, voire contradictoires”. Certes, dans la critique de Benjamin, la grève apparaît 
comme l’expression d’un conflit et d’une situation d’adversité insupportables pour la classe 
des travailleurs, de telle sorte que l’arrêt de l’activité productrice peut se présenter comme une 
solution efficace. Or, une même grève des travailleurs peut être tout autant un moyen utile 
pour le bien général qu’une méthode rationnelle utilisée sur le mode du chantage ou de 
l’extorsion afin d’obtenir des avantages particuliers, obéissant alors à des fins extérieures à ce 
conflit déterminé. 

Ce problème de l’ambivalence touche deux pôles fondamentaux de la philosophie, laquelle 
pense la grève générale dans son histoire : à savoir qu’elle affirme d’une part sa moralité 
comme moyen et de l’autre elle pose la nécessité de la critique pour distinguer ces usages. 
C’est pourquoi nous travaillerons ici dans ces deux directions, moralité et critique, qui seront 


infléchies par un troisième vecteur : celui de la philosophie de l’histoire. 


Les exemples historiques des grèves dont la moralité est problématique abondent. S’il nous 
est ici permis de nous détourner brièvement de notre chemin pour montrer cette ambivalence, 
nous voudrions citer le cas d’une grève de la faim réalisée au Chili en 2010 par des militaires 
tortionnaires actuellement en prison en raison des crimes commis à l’époque de la dictature”. 
Ces derniers ont en effet détourné une autre grève de la faim qui venait de se déclencher et 
avec des enjeux tout autres. Certes, 1l ne s’agit pas ici d’une cessation de travail, néanmoins 
différents usages d’un même moyen d’action sont ainsi entrés en tension. Ces militaires sont 
allés jusqu’à revendiquer un traitement de prisonniers politiques, traitement totalement indu 
afin de changer leur situation juridique, leur statut politique, manière également plus 
fantasmatique de se donner un « nouveau » visage sur la scène chilienne. Mais cette méthode 
n’était nullement spontanée. C’était davantage une façon de s’insérer dans le débat public qui 
à ce moment portait précisément sur la moralité d’une autre grève de la faim réalisée par des 


prisonniers mapuches, membres de la communauté aborigène condamnés pour des violences 





* C’est d’ailleurs ce qui peut entraîner une confusion dans la réception des différents mouvements de grèves, 
qu’il convient d’étudier dans leur mouvement propre afin de ne pas les percevoir comme tous égaux en tant que 
moyen d’action. C’est un point sur lequel nous reviendrons ultérieurement. 

$ A la sortie de la Dictature, le Chili n’a pas procédé à des poursuites et à des procès systématiques 
concernant toutes les personnes susceptibles d’avoir été impliquées dans des crimes divers. Seuls ont été jugés et 
condamnés à des peines à perpétuité quelques représentants, parmi les plus emblématiques et les mieux connus 
ayant agi au cœur de cette politique de répression, de torture et d’effacement des corps — ce qui pose la question 


toujours cruciale pour les proches d’accomplir leur travail de deuil. 
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diverses, ne relevant pas de crimes de droit commun. Elles s’inscrivent dans le cadre du 
conflit mapuche qui reposent sur des revendications faisant suite à l’expropriation légale de 
leurs terres dont ils ont été spoliés par l’Etat au bénéfice des personnes et d’intérêts privés, 
d’où des enjeux économiques considérables®. Leur grève, commencée quelque temps avant 
celle des ex-militaires, concernait une protestation spécifique face à la violence étatique que la 
loi anti-terroriste constitue — elle a été importée par le Chili à partir de la législation des Etats- 
Unis, telle qu’elle a été durcie depuis l’attentat du 11 septembre 2001 et qui permettait de 
faire relever leurs actions de la qualification de terrorisme. Les jugements en cours de 
discussion pour les condamner pourraient ainsi dépasser largement l’espérance de vie des 
accusés, sans que leurs crimes n’aient été nécessairement prouvés ni que la qualification 
politique de leur combat n’ait été foncièrement posée et pensée en termes de lutte historique. 

A travers ces deux conflits, le problème de l’ambivalence que nous tentons de soulever est 
exposé de manière radicale : la même grève de la faim, dans laquelle des prisonniers 
mapuches réclamaient un traitement judiciaire adéquat à leur cas, a ainsi servi comme 
instrument de revendications des ex-militaires tortionnaires, risquant de dévoyer le premier 
conflit, voire de l’opacifier en le redoublant dans un laps de temps très court. 

Ce problème concerne non seulement la moralité ou l’immoralité de la violence, mais 
surtout la difficulté de reconnaître le critère qui les sépare. Ainsi, dans le cas des grèves de la 
faim que nous venons de citer, le moyen que constitue la grève ne saurait être un critère en soi 
pour affirmer la moralité de cette action et des revendications qui y sont rattachées. Ce qui 
veut dire que la morale possible d’une violence n’est n1 visible n1 assignable à la définition 
d’une conduite ni même au jugement de l’action, mais bien ailleurs. 

C’est à propos de cet ailleurs qu’apparaît pour Benjamin l’histoire. Mais l’histoire n’est 
pas là comme un étalon qui sanctionne la légitimité des moyens dont l’humanité se dote pour 
la résolution non violente de ses conflits et de ses problèmes. Ce que l’histoire nous révèle, ce 
sont les séquences temporelles dans lesquelles ces moyens non violents employés par les 
hommes peuvent devenir des instruments de violence qui au final se retournent contre eux. 

Telle est la critique que Benjamin réalise dans son essai, particulièrement au sujet de la 
grève générale. Celle-ci peut bel et bien être la définition de l’arrêt universel du travail, 


comme le moment non violent du non-agir universel des hommes. Mais avant tout, la grève 





$ Mené à travers des moyens illégaux, leur combat politique a émergé dans le cadre du retour à la démocratie 
afin de se faire entendre et d’obtenir la réappropriation de leurs terres, où toute leur histoire a eu lieu, auxquelles 
ils étaient particulièrement attachés par leur mode de vie. Le conflit mapuche a ainsi fait polémique quant à la 


légitimité de ses moyens violents pour obtenir gain de cause. 
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générale est un processus historique, une accumulation d’expériences dans laquelle son 
expression contraire se manifeste par ailleurs. Cette ambivalence transparaît effectivement 
dans la démarche historique où la classe des travailleurs, qui projette la réalisation de la grève 
générale, est doublée par la transformation de son usage en faveur d’objectifs politiques, 
d’une promotion parlementaire ou même d’une prétention au pouvoir étatique. Ainsi, la même 
grève qui s’apparente dans un cas à un moyen révolutionnaire de la lutte des classes, ressort 
paradoxalement dans l’autre à un instrument de la politique, qui annule la lutte des classes et 
renforce la position de l’Etat. 

Dans la formation de sa pensée politique, Benjamin fait alors de la grève générale l’enjeu 
qui concentre la possibilité d’un nouveau concept d’histoire, concept qui donne à voir la 
nécessité de la critique et se réclame d’une moralité des luttes révolutionnaires. C’est donc 
contre la clôture d’une autre temporalité humaine que celle de la violence historique, que 
Benjamin a recours à cette distinction de deux modes de la même grève générale : la 


révolutionnaire — qui émancipe, la politique — qui renforce l'Etat. 


2. Un possible paradoxe 


Notre investigation tendait directement à la révision des lectures que Benjamin utilise pour 
situer cet enjeu philosophique de la distinction historique des grèves. La source immédiate de 
Benjamin était la théorie de la grève générale du mouvement anarcho-syndicaliste 
révolutionnaire (1892-1914) que Georges Sorel reprenait dans son ouvrage Réflexions sur la 
Violence (1908)’. Benjamin empruntait cette théorie qui séparait les deux modes de la grève 
générale et recourrait au principe historique de la pensée politique de Sorel : la lutte des 
classes chez Marx. 

La voie qui était ainsi tracée pour l’organisation de notre thèse consistait donc à repérer 


dans quelle mesure Sorel répondait à la philosophie de l’histoire cherchée par Benjamin, 





7 SOREL, Georges. Réflexions sur la violence (1908). Paris : Editions du Trident, 1987. Désormais notée 
Réflexions dans notre développement et dans nos notes. Cet ouvrage est un recueil d’articles publiés par Sorel 
dans le journal Le Mouvement socialiste (1906). « Lorsque j'ai publié dans le Mouvement socialiste les articles 
qui vont être maintenant réunis en un volume, je n'avais pas l'intention de composer un livre. J'avais écrit mes 
réflexions au fur et à mesure qu'elles s'étaient présentées à mon esprit [...]. » SOREL,G. Lettre à Daniel Halévy 


(1907), Ibid. p. 9. 
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c’est-à-dire dans quelle mesure les fondements philosophiques de la pensée de Sorel se 
retrouvaient chez le philosophe allemand. 

Cependant, une sorte de détour obligé s’est imposée dans notre cheminement. Pour le dire 
en termes simples, la catégorie fondamentale que Sorel avance pour penser la distinction des 
grèves est incompatible avec l’essai de Benjamin : 1l s’agit de la notion de mythe. C’est une 
définition assez répandue que celle du mythe chez Sorel : elle consiste en un système des 
«images catastrophiques »Ÿ qui motive l'engagement d’une classe dans une lutte 
révolutionnaire. Certes, la notion est plus complexe et exige une définition approfondie. Mais 
dans sa généralité, elle exprime le lien existant entre les représentations imaginaires d’une 
époque et les sentiments que ces représentations peuvent produire chez les hommes. Si le 
lecteur nous permet un exemple dépourvu de toute érudition, nous dirions que les 
mouvements de masses produits par une alerte de catastrophe naturelle (tsunami, éruption 
volcanique) dans la population d’une ville pourrait ressembler à ceux engendrés par ces 
imaginaires de la catastrophe par lesquels on représente alors l’avenir historique d’un peuple. 
A cette différence près, que les conséquences faisant suite à l’annonce d’une catastrophe 
naturelle s’apprécient en quelques minutes, même si la catastrophe n’arrive pas, tandis que les 
effets d'annonce d’une catastrophe historique peuvent s’étaler pendant des siècles, même si 
cette autre catastrophe n’arriverait pas davantage. En reposant sur des images catastrophiques, 
la catégorie de mythe représente pour Sorel l’idée révolutionnaire des mouvements sociaux 
dans l’histoire. En ce sens, la lutte des classes et la grève générale sont pour Sorel des mythes. 

Or, le mythe chez Benjamin se joue dans un domaine non seulement hétérogène à une telle 
idée révolutionnaire de l’histoire, mais plus encore contraire à celle-ci. Pour Benjamin, la 
négativité du mythe est celle qui définit la généralité et l’hégémonie du temps historique de la 
violence. Le mythe est l’horizon de ce qui revient sans cesse et s’avère inéluctable, malgré les 
essais pour sortir de sa prégnance. Le mythe révèle alors pour Benjamin la supériorité 
irréversible du destin. 

En pensant en ce point aux mythes grecs, c’est-à-dire à la supériorité de la violence des 
dieux sur la vie humaine, Benjamin pense également à la cristallisation de cette violence dans 
l’histoire même de l’humanité sous la forme du droit. La zone de la culpabilité mythique se 
répand jusqu’à l’ignorance de la faute. La position d’un ordre supérieur mythique se nourrit 


de cette déconnexion entre la conscience du malheur et la nécessité de désigner des coupables. 





$ Tel est le syntagme employé par Sorel pour rendre compte de l’imaginaire généré autour de ce mythe 


révolutionnaire. 
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Ces principes qui définissent les mythes se retrouvent dans les formes juridiques. Dans La 
Colonie pénitentiaire de Kafka”, par exemple, le prisonnier se montre curieux face à l’étrange 
machine qui inscrira sur son corps la sanction de son délit. Et dans Double assassinat de la 
rue Morgue de Poe", l’inexplicable scène du meurtre n’empêche pas la nécessité vorace du 
droit de trouver au plus vite non pas le coupable, mais un coupable quelconque pour satisfaire 
son fonctionnement. Dans cette indifférence envers la simple vie humaine, Benjamin associe 
la violence juridique à la violence des dieux en tant que puissances mythiques. 

Les deux régimes du mythe chez Sorel et chez Benjamin se sont révélés incompatibles 
pour notre recherche. Cependant, en empruntant l’idée révolutionnaire de la grève générale 
chez Sorel, qui constitue en réalité le mythe de la grève générale, Benjamin ne fait 
aucunement mention à cette catégorie problématique. Ainsi, avant d’entamer notre recherche 
sur la grève générale comme problème d’une philosophie de l’histoire, de la morale et de la 
critique, nous avons dû formuler un questionnement préalable à ce développement : celui sur 
le paradoxe possible à démêler dans la notion de mythe en la resituant directement dans l’idée 
de la grève générale chez nos deux philosophes. Serait-il possible de penser le mythe de la 
grève générale chez Sorel sans que cela entre en contradiction frontale avec la pensée 
politique de Benjamin ? 

C’est cette question qui est placée au seuil de notre investigation. Nous avons alors 
consacré notre premier chapitre, Dossier « Benjamin lecteur de Sorel » : La grève générale 
et le mythe, à approfondir les arguments des deux textes concernés par cet enjeu, Réflexions 
sur la violence et Critique de la violence, afin de déterminer si la pensée politique de Sorel est 
opérationnelle ou non dans la philosophie de Benjamin. En nous appuyant sur un réseau de 
lectures contemporaines consacrées à Benjamin et à Sorel par des philosophes, nous avons 
repéré diverses hypothèses forgées sur leur relation, notamment celles au niveau des 
arguments du penseur allemand qui pourraient accueillir l’idée de mythe telle que Sorel l’a 
conçue. 

Au fil des lectures de ces textes, elles ont peu à peu pris forme : nous les traiterons dans les 
chapitres suivants. Apparaît tout d’abord la possibilité que le mythe sorélien se reflète dans les 
arguments de Benjamin, dans la mesure où 1l situe une praxis révolutionnaire dans des 


techniques de communication. Ensuite la possibilité que la pensée théologico-politique 





° KAFKA, Franz. La Colonie pénitentiaire et autres récits. A.Vialatte (tr.). Paris : Gallimard (nrf), 1948. 
! POE, Edgar Allan. « Double assassinat de la rue Morgue », dans Histoires Extraordinaires. Paris : 


Gallimard (Folio Classiques), 2004. 
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(messianique) de Benjamin se retrouve dans la philosophie de l’histoire de Sorel devient 
manifeste. 

Pour prouver ces deux points, une étude plus détaillée sur l’origine de la théorie sorélienne 
des mythes donnera un éclairage nouveau sur la philosophie de Benjamin. Saisir la place de 
Sorel dans la pensée politique de Benjamin et montrer l’enjeu philosophique de la grève 


générale, requiert une recherche assidue sur l’origine de la notion de mythe chez le premier. 


3. Approfondir l’idée de mythe chez Sorel 


Notre deuxième chapitre, Idée de mythe chez Georges Sorel, a permis d’explorer cette 
notion en recourant aux différentes recherches sur son œuvre, et en particulier celles dédiées à 
la courte période 1898-1908 dans laquelle le penseur français l’a théorisée. L’inquiétude de 
Sorel qui en est à l’origine proviendrait de la vocation politique de l’auteur orientée vers le 
marxisme. Gêné par certains passages non scientifiques du Capital et du Manifeste du parti 
communiste, 1l fait l'hypothèse de la persistance, chez Marx, d’une intention éducative dans 
ses formulations prédictives et apocalyptiques sur la lutte des classes. Son esprit rigoureux, lié 
pour partie à sa profession d’ingénieur, y détecte une construction fantasmatique de l’avenir 
qu’il met en crise. Sans traiter immédiatement de ces prédictions comme des mythes, 1l élargit 
les conséquences théoriques de son hypothèse et la compare non seulement à la réalité 
historique du conflit ouvrier à l’aube du xx* siècle, mais aussi à la réception équivoque de 
cette prophétie dans les lectures politiques qui constituent le marxisme. 

C’est dans les textes de Sorel que nous verrons les différents aspects de l’hypothèse 
mythique et de son évolution en une théorie. À la multiplicité d’interprétations politiques 
équivoques s’ajoutent des critères qui permettent de distinguer la fonction de la catastrophe 
dans l’imaginaire des sujets au cours d’un mouvement social. Dans ses écrits, se formule ce 
que Sorel entend par intention éducative intrinsèque à l’idée de mythe. Cela concerne 
Papparition d’un lieu social qui façonne les mœurs et la conscience des sujets. Le mythe 
devient alors semblable à un agent de transmission de l’idée révolutionnaire et serait au 
fondement de la moralité d’un mouvement social. 

La pluralité de ces représentations mythiques dans l’histoire profile chez Sorel sa théorie 
des mythes. Celle-ci se place au croisement des recherches de l’histoire sur les mouvements 
révolutionnaires et de la philosophie qui théorise les conditions de connaissance propre à un 


mouvement social. Nous verrons que la difficulté de l’historien est la reconnaissance du 
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pessimisme comme indice d’un mouvement révolutionnaire, tandis que celle du philosophe 
est l’affirmation de la métaphysique comme source d’une connaissance scientifique. Dans ce 
contexte Sorel entrevoit l’importance de Bergson, non pas comme le penseur d’une théorie 
des mythes, mais comme l’auteur d’une méthode qui légitime l’intuition métaphysique et 
permet la connaissance d’un mouvement physique. 

Le mythe s’avère alors une théorie bien plus complexe que le simple énoncé des 
représentations imaginaires catastrophiques de l’avenir. Et sa théorie constituerait un lieu 
scientifique qui rassemble non seulement l’histoire et la philosophie, mais aussi la sociologie 
et la psychologie. C’est seulement dans l’ensemble de ces disciplines que peut être assurée 
l’intelligibilité de ce phénomène social. 

L’explicitation de cette théorie nous a permis d’orienter notre recherche sur une nouvelle 
question : est-ce que l’histoire de l’idée et de la pratique de la grève générale répond à 


l’origine de mythe chez Sorel ? 


4. La grève générale et son histoire 


Le mythe de la grève générale face à l’épreuve de l’histoire est le thème de notre 
troisième chapitre. 

Savoir si cette histoire est celle d’une idée de mythe nous demande d’observer si cette 
dernière fait l’objet d’une confusion dans sa réception politique, cela exige aussi de saisir les 
instances (syndicats, courroies de transmission, organes de diffusion) qui véhiculent l’idée 
révolutionnaire. 

Dans cette histoire, nous trouvons des théoriciens qui croient à l’émanation spontanée de 
ce projet grâce à la réitération de l’expérience gréviste dans la classe ouvrière (tels qu'Emile 
Pouget et Hubert Lagardelle). Mais il y a aussi des chercheurs qui, pour déterminer la source 
de cette pratique, se posent d’abord la question de l’origine de son idée (ainsi Maurice 
Dommanget). Cette dernière hypothèse s’avère féconde. Des annonces prophétiques sur la 
grève générale sont repérables déjà dès la seconde moitié du XVII siècle sous la plume des 
penseurs bourgeois (Sylvain Maréchal). Ces prédictions s’associent apparemment à un 
imaginaire catastrophique qui agit sur une époque. A notre étonnement, le premier effet 
historique que nous retrouvons dans cette projection de la catastrophe est la création d’une loi 
qui interdit les associations ouvrières, pour éviter le risque d’une manifestation 


révolutionnaire et favoriser l’expansion de l’économie libérale. C’est le cas de la loi Le 
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Chapelier (1791) en France qui est effectivement l’une des réactions antirévolutionnaires qui 
s’applique dans le sens de l’industrialisation!!, Cependant, conjurer la catastrophe par des lois 
a produit à longs termes l’effet contraire. Avec des intensités et des rythmes différents une 
vague d’associations clandestines formée par des travailleurs s’est propagée dans le monde 
pour répondre aux problèmes locaux des ouvriers. Ce sont les origines du syndicalisme 
international (au tournant du XIX° siècle). Et c’est ici que commencent à se montrer pour la 
première fois les traits réels de la grève générale comme mythe, c’est-à-dire comme une idée 
qui mobilise une pratique. Le syndicat est la création d’un lieu social qui accueille l’idée de 
grève générale et devient le lieu dans lequel celle-ci se propage et arrive à sa version 
révolutionnaire. 

Cependant, cette histoire révèle par ailleurs que la réalisation de la grève générale 
présuppose le déploiement des différentes fonctions du syndicalisme. La gamme est ample, 
elle va des problèmes économiques et de sécurité sociale, passe par des revendications 
politiques (comme la création d’un parti ouvrier) et découle dans un dernier temps d’une 
entrée dans la voie révolutionnaire, laquelle assume la plate-forme syndicale pour en terminer 
avec les malheurs d’une classe. 

C’est là encore que cette histoire nous montre les équivoques politiques prêtées à la grève 
générale et à sa critique. Nous y retrouvons les frictions entre la conduite d’un parti politique 
socialiste (la vision instrumentale de la grève générale) et le syndicalisme épuré des 
prétentions politiques (la vision révolutionnaire de la grève générale). C’est donc en ce point 
que se situe l’enjeu de nos deux philosophes et de leurs études conjointes : entre ces deux 
modes de la grève générale, l’un politique et l’autre révolutionnaire. 

Nous allons suivre cette histoire dans son cadre international pour concentrer ensuite toute 
notre attention sur l’histoire du syndicalisme révolutionnaire français, qui correspond à la 
séquence temporelle où la grève générale a été prise comme un projet révolutionnaire réel. 

Cette histoire du syndicalisme français fait apparaître les trajectoires multiples de cette 
idée, la projection de ses usages et l’accumulation d’une expérience découlant d’une praxis 
révolutionnaire. L’aspect particulier de cette praxis est de concentrer une série d’actions qui 
sont produites au sein des différentes instances nommées précédemment et qui s’acheminent 


vers la réalisation de l’arrêt universel du travail. Bien que l’accomplissement de cet 





!l La loi Le Chapelier du 14 juin 1791 proscrit les associations ouvrières, les coalitions des métiers, les 
rassemblements paysans, ouvriers et le compagnonnage. Cette loi interdit de fait les grèves et les associations 


syndicales. Elle est abrogée en 1864, par la loi Olivier, qui établit le droit de grève en France. 
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événement n’a pas eu lieu, c’est cependant dans cette séquence historique qui l’a projeté qu’il 
est possible d’interroger et de mettre au jour la formation de la conscience révolutionnaire. 
D’après Sorel, ce sont les images catastrophiques d’un mythe qui mobilisent les sujets à la 
« délivrance » de leur malheur (selon le terme du lexique religieux qu’il choisit). Nous n’en 
interrogerons pas moins, à la fin de ce chapitre, cette conception mythique de la grève pour 
déterminer à quel moment se produit le saut entre l’expérience d’un malheur pluriséculaire et 
son expression par des images, des concepts et des paroles circulant dans cette praxis 


révolutionnaire. 


5. Un point polémique 


La praxis révolutionnaire de la grève générale serait donc à l’œuvre dans les actions qui 
façonneraient le terrain du monde à venir, ce qui ne serait pas conditionné à 
lPaccomplissement nécessaire de ce même événement. En partant de ce principe qui provient 
de l’histoire de la grève générale, nous avons entamé notre quatrième chapitre, La grève 
générale comme moyen pur, à propos de la théorie de Benjamin et de sa réception de la 
grève générale telle que Sorel la théorise. 

Dans un premier temps, nous reprenons une hypothèse de notre premier chapitre. Benjamin 
élabore une pensée fondée sur des techniques de la communicabilité qui pourraient s’assimiler 
non seulement à la formation de la conscience et à la transmission de l’idée révolutionnaire 
chez Sorel, mais aussi à l’histoire du syndicalisme révolutionnaire, notamment à la praxis qui 
propage et diffuse l’idée de la grève générale dans le milieu ouvrier. Benjamin désigne par 
lexpression de « moyen pur » les différentes techniques que se donne l’humanité pour 
résoudre ses problèmes et ses conflits sans violence. Dans ce contexte, il fait une distinction 
entre les moyens purs du langage, comme par exemple le dialogue ou la cordialité, que l’on 
retrouve dans la résolution des conflits entre personnes privées, et les moyens purs de la 
politique, qui répondent aux conflits du pouvoir, c’est-à-dire à la violence politique. C’est 
précisément en explorant cet aspect des moyens purs que Benjamin se réfère à la grève 
générale révolutionnaire théorisée par Sorel, comme un « moyen pur de la politique »'?. Cette 


théorie des moyens purs détermine alors la zone philosophique dans laquelle le transfert 





12 CdV, 229 ; KdG, 193. 
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théorique se fait de Sorel à Benjamin. C’est donc la définition même de cette théorie de 
Benjamin que nous avons abordée dans le premier temps de ce chapitre. 

Dans notre recherche, une étude s’est avérée absolument incontournable pour penser cet 
enjeu. Il s’agit de l’article « Afformative, Strike » de Werner Hamacher””. L'auteur, qui par ce 
texte influence considérablement les lectures contemporaines de Critique de la violence, 
apporte précisément une interprétation quant à l’idée de la grève chez Benjamin en la reliant à 
sa théorie des moyens purs. Mais les résultats de notre investigation entrent en controverse 
avec certaines de ses conclusions. D’une part nous sommes sensibles à la virtuosité de ses 
arguments et à la façon très éclairante qu’il a eu pour nous de déceler des problèmes centraux 
dans cet essai (notamment pour ce qui touche à la théorie du langage présente dans celle des 
moyens purs). D’autre part, l'interprétation d’Hamacher distingue, à notre avis, l'événement 
révolutionnaire de la grève générale et le temps de l’agir révolutionnaire. Or, d’après notre 
lecture, Hamacher donne priorité à l’événement en dépit du processus historique dans lequel 
se manifeste une volonté de l’agir. Cela nous a paru problématique, car la conséquence 
logique qui en découle constitue une théorie de l’abstention de l’action comme pensée 
politique de Benjamin, c’est-à-dire une pensée politique de la grève générale qui prendrait sa 
définition à la lettre : l’arrêt absolu du travail, les bras croisés, la non-action pure. En tant que 
refus et négation de tout agir volontaire, cet événement politique répondrait en ce sens à une 
structure langagière qui le soutient. Selon Hamacher, ce serait le propre de Benjamin que 
d’apporter le fondement de cette inscription de la politique dans le langage, avec le concept 
esthétique de l’inexpressif langagier. La grève générale, prise dans l’instant précis de son 
immobilité événementielle, exprimerait alors l’inexpressif de la politique. 

Dans un deuxième et troisième temps de ce chapitre, nous exposons cette théorie 
d’Hamacher que nous tentons ensuite de déconstruire, au nom de la singularité du conflit 
politique, qui nous paraît bien au contraire se définir par l’expressivité et par la praxis 
historique de la grève générale. Loin de l’immobilité, une telle grève exige une extrême 
endurance dans sa préparation et sa mise en œuvre, particulièrement dans la constitution et la 
concertation du collectif. Tel est l’enseignement constant que l’histoire de la grève générale 
nous donne à déchiffrer dans ses différentes émergences. 

En deçà de notre prise de position contre cette interprétation de l’inexpressif esthétique 


dans la politique, nous gardons tout de même les fondements de cet enjeu que Hamacher 





É HAMACHER, Werner. « Afformative Strike », dans Cardozo Law Review, Volume 13, n°4. December 
1991. pp. 1133-1157. 
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soulevait déjà : la critique, la philosophie de l’histoire et l’éthique. Comme nous l’avons déjà 
souligné, ces fondements situent la pensée politique de Benjamin dans la théorie des moyens 
purs, c’est-à-dire dans la théorie qui accueille l’idée de mythe de Sorel et qui fait de la grève 


générale un problème philosophique. 


6. La grève générale comme surface d’un programme 
philosophique 

En refusant de réduire la grève générale à une définition statique, nous retenons 
prioritairement son principe historique porté par la lutte des classes. C’est dans ce processus 
que l’histoire de la grève générale témoigne de la décomposition politique du conflit ouvrier, 
du détachement du syndicalisme à l’égard des intérêts politiques et de la moralité dans 
laquelle se projette l’idéal révolutionnaire. 

Le moyen pur de la politique incarné par la grève générale se présente alors comme une 
figure exemplaire des fondements philosophiques façonnés par Benjamin : la philosophie de 
l’histoire, la nécessité de la critique et l’application de l’éthique dans un conflit politique. 

En ce sens, la grève générale n’est pas un exemple parmi d’autres. Elle exprime la relation 
de Benjamin avec la tradition philosophique. En effet, lesdits fondements ne représentent pas 
le contexte philosophique d’un essai isolé sur la politique. Ils s’insèrent dans le cadre d’un 
programme philosophique que le philosophe annonce dans un écrit de l’année 1917 : « Sur le 
programme de la philosophie qui vient.» Benjamin y développe une orientation 
philosophique assez explicite qui consiste à élargir le concept d’expérience dans la théorie de 
la connaissance kantienne et vers la possibilité d’une expérience métaphysique. 

La critique, la philosophie de l’histoire et l’application de l’éthique reflétées par la figure 
de la grève générale iraient alors dans le sens de cette reformulation de la philosophie 
kantienne programmée à l’avance par Benjamin. Ce sont justement les transformations de ces 
principes que nous avons voulu aborder dans notre cinquième chapitre : Présences de Kant 
dans la pensée politique de Benjamin. 

La critique trouve chez Kant un fonctionnement complémentaire par rapport aux 


jugements dogmatiques, notamment pour comprendre les limites de la connaissance naturelle, 





BENJAMIN, W. « Sur le programme de la philosophie qui vient », dans Œuvres I, éd. cit., pp. 179-197 : 
« Über das Programm der kommenden Philosophie», dans G.S, Il-1, pp. 157-171. 
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le célèbre « ce qui m’est permis de connaître ». Cette même relation entre critique et dogme 
est présente dans l’essai de Benjamin, sauf qu’elle y est totalement subvertie : l’opération 
critique sur les dogmes est la destruction, la violence politique étant le phénomène dans lequel 
cette relation complémentaire est insoutenable. Si la critique ne détruisait pas le dogme, la 
grève générale révolutionnaire serait indiscernable de sa version politique et gommerait ainsi 
les distinctions établies par Sorel. 

Dans cette révision de l’édifice kantien, l’éthique change aussi des frontières. Si, chez 
Kant, elle peut se séparer de la politique (car un comportement éthique n’est pas nécessaire 
chez les hommes pour assurer un régime politique pour l’humanité) ; chez Benjamin, le 
conflit politique est le lieu par excellence où s’applique l’éthique : la lutte des classes. Se 
référer au système kantien pour penser le paradigme moderne de la grève générale en 
détachant ainsi l’éthique de la lutte des classes et de la violence révolutionnaire, représenterait 
la victoire de la violence mythique sur la vie naturelle des hommes, ce qui nous paraît 
éminemment problématique. 

Quant à la philosophie de l’histoire, un problème singulier se survient : Benjamin 
admettrait une téléologie rationnelle, effectuant apparemment un retour non critique et 
paradoxal à Kant. En vérité, c’est seulement au niveau de sa pensée messianique que cette 
téléologie est opérationnelle agissant sur une autre temporalité que celle historique. Benjamin 
distingue l’idée du Messie de celle du temps messianique. Par définition, l’arrivée du Messie 
signifie le terme de l’histoire. En revanche, les mouvements qui se construisent en direction 
de cet événement et projettent en lui le terme de l’histoire, se réalisent dans le temps 
historique. Or, la rationalité téléologique que Kant théorise comme approximation historique 
ou progrès vers un droit cosmopolite et l’« espoir » qu’il place dans l’histoire (selon le terme 
de Kant), sont ceux-là mêmes que Benjamin évacue en investissant cet espoir vers un 
cheminement en direction du Messie. La praxis historique de la grève générale 
révolutionnaire (préparation et propagation de l’idée) refléterait cette conception d’une 
marche à l’émancipation dans un temps messianique, où l’idée de la grève générale occupe à 
son tour la zone imaginaire du Messie, c’est-à-dire en prenant la forme de l’événement qui, en 


arrivant, arrête l’histoire. 
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7. La politique des moyens purs 


Dans cette transformation de la philosophie la pensée politique de Benjamin qui concerne 
la grève générale se met en place. Les références philosophiques et littéraires de Benjamin 
pour nommer sa pensée politique sont l’objet de notre dernier chapitre, Vers une politique 
des moyens purs, dans la mesure où elles la configurent. 

Suivre ces références posait ainsi une difficulté liée à la réflexion sur la grève générale. A 
notre avis, cette dernière apparaît d’une façon très particulière dans Critique de la violence. 
Avant de citer Sorel, Benjamin explicite sa théorie des moyens purs et ce faisant, décide de ne 
pas approfondir la définition d’une « politique des moyens purs ». Il nous donne tout de même 
quelques indices pour l’appréhender. Ce n’est qu’après cette mention que Benjamin invoque 
la grève générale comme un moyen pur de la politique. Nous interprétons ce recours à la 
grève générale comme une façon abrégée de penser la politique. En effet, la grève générale 
théorisée par Sorel expliquerait d’une manière abrégée la complexité d’une politique de 
moyens purs que Benjamin n’a pas souhaité approfondir par ailleurs '”. 

Parmi ces quelques pistes indiquées par Benjamin, la plus importante se trouve dans une 
note en bas de page où il fait référence à l’ouvrage d’Erich Unger «Politik und 
Metaphysik »!. Nous nous sommes mis à la recherche de cet ouvrage (sans traduction en 
langue française) et nous avons tenté d’en extraire les principes de cette pensée politique, dont 
nous avons traduit les différents éléments nécessaires pour notre développement. Nous y 
repérons d’une part une éthique de la lutte et d’autre part une philosophie de l’histoire 
contraire à l’approximation historique d’un but, par laquelle il nous semble contrer Kant. Et 
plus encore nous y voyons se dessiner une philosophie qui ouvre dans l’idée d’une expérience 
métaphysique la possibilité d’une politique non-catastrophique. En formulant cette possibilité 
en termes de « problème psychophysiologique »'”, Unger critique la réduction de la politique 
aux intérêts économiques privés et il élargit son champ d’application pratique aux 
transformations potentiels de l’esprit dans la matière, à savoir le corps et la physiologie. 

La lecture de cet écrit nous a motivé à inclure une seconde référence employée par 


Benjamin. Bien que celle-ci n’apparaît pas dans Critique de la violence, elle faisait partie de 





15 « La recherche de ces ordres supérieurs, et des intérêts communs qui y correspondent et fournissent à une 
politique de moyens purs son plus constant mobile, nous entraînerait trop loin. » CdV, 229 ; KdG, 193. 

16 Ibid. Cf. UNGER, Erich. Politik und Metap hysik. Kônigshausen u. Neumann, Würzburg, 1989. 

Ibid. p. 19. 
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la trilogie sur la « vraie politique » que Benjamin projetait dans les années 1920 (dans laquelle 
son essai sur la violence aurait correspondu au deuxième essai) !*. Un commentaire sur le 
roman utopique et éponyme Lesabendio de Paul Scheerbart ? aurait été écrit dans le premier 
de ces textes, rejeté ensuite par l’éditeur Emil Lederer et finalement perdu”. Ce qui nous a 
paru remarquable à la lecture de ce roman (non traduit en langue française) est la proximité 
dont il fait preuve par rapport à l’expérience métaphysique telle qu’Unger la projète comme 
une pensée bien particulière de la politique : une transformation révolutionnaire de la vie qui 
entrerait en harmonie avec la nature grâce à la technique. 

Les lecteurs de l’œuvre de Benjamin savent que ces thèmes ont été abordés ultérieurement 
dans plusieurs écrits du philosophes : le recueil des proses brèves Sens Unique, le célèbre 
essai « L’'Œuvre d’art à l’époque de sa reproductibilité technique » et les thèses « Sur le 
concept d’histoire ». « Schémas du problème psychophysiologique » est le titre d’un des 
fragments sur l’anthropologie, tandis que Lesabendio constitue le thème de trois autres écrits 
du philosophe, qui datent respectivement de 1918 pour « Paul Scheerbart, Lesabendio » (texte 
de Benjamin non traduit en français), de 1933 pour « Expérience et pauvreté » et de 1938 


pour « Sur Scheerbart »°!. 





18 Le projet de rédiger une pensée de la « vraie politique » est mentionné à plusieurs reprises par Benjamin 
dans sa correspondance dans la période couvrant la lettre à E. Schoen datée du 19.9.1919 et la lettre à G. 
Scholem datée du 4.8.1921. Il s'agissait de trois essais qui auraient été intitulés « Le vrai politicien » et « La 
vraie politique » parties Z et ZI, Critique de la violence occupant cette première partie. Cf. BENJAMIN, W. 
Correspondance I, 1910 — 1928. Paris : Aubier, Montaigne, 1979, pp. 202-248 ; Briefe I, Frankfort am Main : 
Suhrkamp Verlag, 1978, pp. 218-272. 

 SCHEERBART, Paul. Lesabendio, ein Asteroïden Roman (1913). Deutscher Taschenbuch Verlag, 
München,1964. 

7 Cf. KAMBAS, Chryssoula. « Benjamin lecteur des “Réflexions sur la Violence” ». Mil neuf cent. Revue 
d'histoire intellectuelle. Cahiers Georges Sorel, 1984, vol.2, p. 77. 

*l Respectivement : Sens Unique. Précédé de Une enfance berlinoise. Jean Lacoste (tr.). Paris : Editions 
Maurice Nadeau, 1988 ; « L'œuvre d’art à l’époque de sa reproduction mécanisée » (1936), dans Ecrits 
Français. Paris : Gallimard (nrf), 1991, pp. 140-192 ; « Sur le concept d’histoire » dans Œuvres III. M.de 
Gandillac, P.Rusch et R.Rochlitz (tr.). Paris : Gallimard (folio essais), 2000, pp 427-443 ; « Schémas du 
problème psychophysiologique », <Fragment 56 — 1922-1923>, dans Fragments philosophiques, politiques, 
critiques, littéraires. Paris : P.U.F. (Collection Librairie du Collège International de Philosophie), 2001, pp. 84- 
94 ; « Paul Scheerbart, Lesabendio », G.S., 1-2, pp. 618-620 ; « Expérience et pauvreté », dans Œuvres II., M.de 
Gandillac, P.Rusch et R.Rochlitz (tr.). Paris : Gallimard (folio essais), 2000., pp. 364-372 ; « Sur Scheerbart », 
dans Ecrits Français, éd. cit., pp. 252-254. 
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La pensée politique de Benjamin se laisse bien reconstruire à partir de ces traces. En outre, 
le rôle historique et politique de la grève générale s’éclaire autrement face à l’urgence de 
penser l’idée révolutionnaire à l’époque où la technique est sur le point de cristalliser un 
double rapport : à la fois utilitaire à la nature et mythique envers l’humanité. C’est face à cet 
horizon de la catastrophe historique et dans l’imminence de l’usage guerrier et meurtrier de la 
technique contre l’humanité, que s’actualise la pensée d’une politique des moyens purs, que 


Critique de la violence condense dans la figure exemplaire de la grève générale. 


8. Achèvement d’un parcours 


La grève générale comme problème philosophique est le fil conducteur qui guide 
l'itinéraire de notre investigation en six chapitres. 

Dans le cadre du rapport entre Benjamin et Sorel, à partir de la difficulté d’un éventuel 
paradoxe (mythe) nous avons tenté de mettre en lumière les complexités de leurs philosophies 
respectives dans lesquelles nous retrouvons des points communs et des inquiétudes théoriques 
diverses. Elles les conduisent au même phénomène social, la grève générale, comme lieu 
d'interrogation philosophique. 

Dans la conclusion de notre travail nous tenterons de récapituler ces traces retrouvées pour 
voir si elles représentent une empreinte commune et pour saisir au final les aspects de la 
théorie des mythes et de l’histoire de la grève générale qui seraient opérationnelles dans la 


pensée politique de Benjamin. 
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CHAPITRE 1. 
Dossier « Benjamin lecteur de Sorel » : 


La grève générale et le mythe 


1.1. Sorel et la distinction de deux grèves 


a) Argument de Réflexions sur la violence 


Sorel engage ses Réflexions dans un croisement de différents courants socialistes qui 
entrent en crise au début du Xx° siècle. En termes généraux, deux grandes voies divergent : le 
socialisme d’Etat (social-démocratie) et le socialisme révolutionnaire. Les points de tension se 
trouvaient dans la lecture marxiste de la lutte des classes et du rôle de la violence théorisés 
pour penser la révolution socialiste. Dans ce sens l’ouvrage de Sorel est essentiellement 
critique. Sorel attribue la désorientation de la pensée de Marx à la social-démocratie, dont la 
stratégie des conquêtes des pouvoirs politiques par le biais d’une représentation parlementaire 
rendait inintelligibles les concepts marxiens. En revanche, l’existence d’un sujet 
révolutionnaire socialiste se profilait, selon Sorel, dans la dynamique de la grève générale du 
syndicalisme français, qui donnait réalité à la lutte de classe et moralité à la violence. Si le 
fondement de cette critique revient à la lutte des classes et au rôle révolutionnaire de la 
violence comme points d’orientation du socialisme, la première tâche critique des Réflexions 
est de situer l’actualité de ces concepts. 

Pour ce qui est de la lutte des classes, Sorel examine les scénarios politiques qui étaient sur 
le point de l’annuler. D’abord la démocratie parlementaire bourgeoise effaçait tout conflit 
interne par sa devise « patriotique »””, tout en revendiquant la guerre et la défense de l’Etat- 
nation. Et la social-démocratie faisait paradoxalement l’économie de l’antagonisme patron- 
ouvrier en faveur d’un esprit antirévolutionnaire et réformiste. Ces deux tendances (la 
deuxième plus problématique, s’agissant d’une ligne marxiste) contredisent la lecture du 
Capital de Marx sur les conditions sociales de la révolution prolétarienne, c’est-à-dire la 
nécessité d’une bourgeoisie ardemment capitaliste et l’engagement conscient du prolétariat à 


la lutte. Mais un autre problème apparaissait dans l’horizon du marxisme : d’après Sorel, dans 





7? SOREL, G., op. cit., pp. 157-158, 163. 
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sa prédiction sur la lutte des classes, Marx avait en vue l’esprit capitaliste anglais, mais ne 

comptait pas sur la faiblesse du capitalisme européen de la fin du XIx° siècle. 
« Cette lacune [de l’œuvre de Marx] a été souvent expliquée; il trouvait en 
Angleterre, sur l’histoire du capitalisme, une masse énorme des matériaux assez bien 
classés et déjà soumis à des discussions économiques ; 1l pouvait donc approfondir 
les diverses particularités de l’évolution bourgeoise ; mais il n’avait pas beaucoup 
d’éléments pour raisonner sur l’organisation du prolétariat. [...] [Les marxistes 
orthodoxes] ont cru qu’ils devaient utiliser, pour raisonner sur le prolétariat, ce qu’ils 
avaient appris dans l’histoire de la bourgeoisie. Ils n’ont donc pas soupçonné qu’il y 
avait une différence à établir entre la force qui marche vers l’autorité et cherche à 
réaliser une obéissance automatique, et la violence qui veut briser cette autorité. 
Suivant eux, le prolétariat doit acquérir la force comme la bourgeoise l’a acquise, 
s’en servir comme elle s’en est servie et aboutir à un Etat socialiste remplaçant l’Etat 


bourgeois. »” 


La nouvelle tâche pour les penseurs de l’œuvre de Marx était, d’après Sorel, la critique de 
ces conditions imprévues (bourgeoisie et capitalisme décadents) et la réactualisation des 
conditions du socialisme pour la lutte des classes, mais cette fois-ci dans la perspective du 
sujet révolutionnaire actuel et non pas du modèle révolutionnaire de la bourgeoisie. C’est dans 
ce sens que la grève générale prolétarienne, qui présuppose le devenir syndicaliste du 
mouvement ouvrier ainsi que l’histoire de la grève générale en France, était pour Sorel le 
point de départ pour une révision de l’idée de lutte des classes chez Marx. 

Mais la critique de Sorel contre la social-démocratie doit tenir compte d’une confusion 
dans la conception de la violence pour une révolution socialiste. C’est que le politicien social- 
démocrate introduit le concept de « paix sociale » pour effacer la nécessité de la violence et, 
ce faisant, devient le conciliateur de tous les courants politiques. La version d’un socialisme 
diplomate, plus la « poltronnerie » de la bourgeoisie, donnaient l’occasion aux politiciens 
socialistes pacificateurs d’être médiateurs entre le prolétariat révolté et la classe bourgeoise 


à 24 Fans ; de : De : ; ; 
dominante”. Ainsi, la figure d’un socialisme intermédiaire et négociateur joue, selon Sorel, 





7 Ibid., p. 146. 

# « [Pour Sorel,] la nécessité de développer une théorie de la violence prolétarienne s'était présentée à la 
suite de l'Affaire Dreyfus. Sa critique des socialistes parlementaires s'était justifiée par la politique d'alliance des 
socialistes avec des fractions de la bourgeoisie. C'était contre "la diplomatie socialiste", cette utilisation tactique 


de mots d'ordre de lutte comme de conciliation de classes, que Sorel avait dressé sa conception de la grève 
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avec l’arme de la violence comme une menace contre la bourgeoisie, simultanément il se 
démarque de toute revendication de violence, cette ambiguïté lui permettant d’avancer dans le 
but de la conquête des pouvoirs politiques”. Fort décidé dans son propos à récupérer le rôle 
historique de la violence, à rompre avec le marxisme orthodoxe et à dénoncer les sophismes 
de la social-démocratie, Sorel introduit ici la nécessité d’une philosophie de l’histoire des 
séquences révolutionnaires capable de soulever une conception morale de la violence à partir 
d’un véritable mouvement social historique. Mais dans cette tâche, apparaît un obstacle 
conceptuel, car si la grève générale actualise sans majeures objections le concept de lutte des 
classes enraciné dans l’histoire du mouvement ouvrier, la revendication révolutionnaire de la 
violence est moins évidente, face à sa condamnation morale du point de vue de la société 
bourgeoise et de la classe des politiciens à l’époque de Sorel. 

Cette crise de la politique génère au moins trois perspectives théoriques pour Sorel : une 
théorie critique qui revendique la moralité d’une certaine conception de la violence 
révolutionnaire ; une théorie des mythes qui voit dans les représentations imaginaires des 
sujets révolutionnaires le point commun des mouvements sociaux historiques ; et une théorie 


de la grève générale qui distingue ses usages politiques de sa version révolutionnaire. 


b) Théorie critique de la violence 


Dans un registre historique, Sorel signale la distinction entre la violence révolutionnaire de 
1793 et la violence révolutionnaire des syndicalistes. La première critique les hommes au 
pouvoir, mais pas le pouvoir lui-même, car c’est fondamentalement le contrôle de l’Etat qui 
les pousse à agir ; en revanche, la deuxième ne cherche pas à réformer l’Etat comme se le 
proposaient les hommes du XVII siècle, mais à le détruire : 

« Nous devons nous demander si la férocité des anciens révolutionnaires ne tiendrait 
pas à des raisons tirées de l’histoire de la bourgeoisie, en sorte que l’on commettrait 


un contresens en confondant les abus de la force bourgeoise révolutionnaire de 93 





générale prolétarienne. » KAMBAS, Chryssoula. « Benjamin lecteur des “Réflexions sur la Violence” ». Mil 
neuf cent. Revue d'histoire intellectuelle. Cahiers Georges Sorel, 1984, vol.2, p. 74. 

C’est la critique de Sorel contre Jean Jaurès et Edouard Vaillant. D’après Sorel, Jaurès utilisait les 
stratégies de la séduction du prolétariat et de la peur de la bourgeoisie des révoltes, tandis que Vaillant, dit Sorel, 
connaissait seulement l’arme de la peur. L’opération consistait à se montrer socialistes pour la classe prolétaire et 


dominateurs du prolétariat, pour la bourgeoisie. Cf. SOREL, G., op. cit., p. 65. 
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avec la violence de nos syndicalistes révolutionnaires : le mot révolutionnaire aurait 


ainsi deux sens parfaitement distincts. » 


Les antécédents historiques de cette violence révolutionnaire de la Terreur se trouvent 
d’après Sorel dans les figures de l’Inquisition et de la monarchie, en tant qu’usage de la 
violence qui renforce la position d’un pouvoir : 

«Les procès contre les ennemis du roi furent toujours conduits d’une manière 
exceptionnelle ; on simplifiait les procédures autant qu’on le pouvait; on se 
contentait des preuves médiocres [...]. Tout cela se retrouve dans la législation 
robespierrienne [...]. [La loi terroriste du 22 prairial est] la plus forte expression de la 
doctrine de l’Etat. [...] De l’Inquisition à la justice politique de la royauté et de celle- 
C1 aux tribunaux révolutionnaires, il y avait eu constamment progrès dans le sens de 
l'arbitraire des règles, de l’extension de la force et de l’amplification de l’autorité. 
L'Eglise avait eu, très longtemps, des doutes sur la valeur des procédures 
exceptionnelles que pratiquaient ses inquisiteurs. La royauté n’avait plus eu autant de 
scrupules, surtout quand elle eut acquis sa pleine maturité ; mais la Révolution étalait 


au grand jour le scandale de son culte superstitieux de l'Etat. »°? 


Sorel établit alors une distinction entre la superstition comme croyance au pouvoir étatique 
et la conscience d’un sujet révolutionnaire sur la valeur de son acte. Avec la notion de 
superstition, Sorel fait référence à la conception tocquevilliene de l’héritage révolutionnaire : 
en s’emparant des institutions de l’ Ancien Régime, les révolutionnaires maintiennent l’ordre 
hiérarchique d’une classe privilégiée qui contrôle le pouvoir. Les institutions restent, le 
personnel est anéanti et des nouveaux sujets occupent les places vacantes”*. Par contre, la 
conscience révolutionnaire syndicaliste rompt avec cette croyance aux institutions. L’idée 
révolutionnaire syndicaliste épure le rôle de la violence en détruisant celle de l'Etat. 
L'héritage des institutions génératrices de la violence doit être interrompu pour qu’il ne reste 


que l’opposition des classes. 





7 SOREL, G., op. cit., p. 85. On remarque ici un premier point de résonance dans la pensée de Benjamin 
dans Critique de la violence : écarter la violence révolutionnaire de la Terreur comme un faux concept de 
« violence pure ». Chez Benjamin, il s’agit de resituer l’opération de purification sur l’objet violence en faveur 
de la vie, au lieu d’une « purification » des vies en faveur de l’Etat. A propos de la Terreur révolutionnaire, Cf. 
BENJAMIN, CdV, 211 ; KdG, 180. 

77 SOREL, G., op. cit., pp. 87-88. 

# Cf. TOCQUEVILLE, Alexis de. L'Ancien Régime et la Révolution. Paris : Gallimard (Folio Histoire), 
1996. 
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« Plus le syndicalisme se développera, en abandonnant les vieilles superstitions qui 
viennent de l’Ancien Régime et de l’Eglise — par le canal des gens de lettres, des 
professeurs de philosophie et des historiens de la Révolution, - plus les conflits 
sociaux prendront un caractère de pure lutte, semblable à celle des armées en 
campagne. On ne saurait trop exécrer les gens qui enseignent au peuple qu’il doit 
exécuter je ne sais quel mandat superlativement idéaliste d’une justice en marche 
vers l’avenir. Ces gens travaillent à maintenir les idées sur l’Etat qui ont provoqué 
toutes les scènes sanglantes de 1793, tandis que la notion de lutte de classe tend à 


épurer la notion de violence. »”” 


Que la destruction de l’Etat épure la notion de violence indique principalement la 
disposition des combattants envers les institutions gouvernementales. Violence sanglante est 
la vocation révolutionnaire des sujets qui désirent posséder par n’importe quel moyen la place 
disponible du pouvoir. En revanche, la lutte des classes, en s’écartant des idéaux étatiques et 
d’une prétention au pouvoir, oppose directement la classe des travailleurs à la classe des 
privilégiés. 

Dans un autre chapitre de ses Réflexions, Sorel va préciser sa propre terminologie sur la 
même distinction entre violence révolutionnaire de 1793 et son homologue syndicaliste, à 
travers une critique du concept de force. Si la violence révolutionnaire revendiquée par Sorel 
se veut la disparition du pouvoir auquel elle s’oppose, c’est la force qui représente la 
conservation de l’ancien ordre. Aïnsi la passivité d’une organisation face à une imposition 
extérieure, l’instauration d’une organisation qui s’empare d’un ordre sans le détruire, sont des 
signes de la force et non pas de la violence. Lorsqu'un mouvement social n’agit pas pour la 
destruction de l’ordre qui l’oppresse, il vise alors l’occupation de ces institutions. Le modèle 
de révolution bourgeoise qu’on vient de signaler à propos de la théorie de Tocqueville, est 
visible selon Sorel dans la mise en place d’un Etat surnuméraire, un Efat postiche, légitimé 
avant d’être légal, et qui fonctionne en parallèle au régime contesté. Au moindre incident, cet 
Etat postiche prendra par la force les postes administratifs de ce régime questionné, en y 
installant son propre personnel”. 

Cette clé de lecture sur la différence entre force et violence est aussi invoquée pour 


mesurer le problème de la théorie de Marx signalé ci-dessus, lorsque ce dernier se focalise sur 





7 Ibid., p. 93. C’est nous qui soulignons. 


30 Cf. Ibid., p. 141. 
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l’histoire des séquences révolutionnaires bourgeoises et perd la perspective d’une histoire du 
prolétariat, provoquant de la sorte le dogmatisme des interprétations marxistes. 
« [Les marxistes orthodoxes] n’ont donc pas soupçonné qu’il y avait une différence 
à établir entre la force qui marche vers l’autorité et cherche à réaliser une obéissance 
automatique, et la violence qui veut briser cette autorité. Suivant eux, le prolétariat 
doit acquérir la force comme la bourgeoise l’a acquise, s’en servir comme elle s’en 


est servie et aboutir à un Etat socialiste remplaçant l’Etat bourgeois. »°! 


Ce serait le manque de pensée critique sur la différence entre force et violence, qui 
mènerait certains penseurs socialistes à négliger l’idée de la violence et à définir à tort comme 
idée de révolution la situation précise où le socialisme occupe l'Etat par la force, supposant 
que la force et le pouvoir étatique suffiraient pour supprimer mécaniquement l’économie 
capitaliste et instaurer le mode de vie socialiste. Dans ce scénario prôné par la social- 
démocratie, les socialistes ne demandent du prolétariat que sa puissance électorale et les 
travailleurs doivent tout sacrifier pour la promotion d’une classe politique socialiste qui puisse 
ruiner le capitalisme à partir de l’Etat. L’erreur selon Sorel est de croire à la possibilité de 
convertir l'Etat au socialisme, lorsqu’en réalité c’est le socialisme qui, dans cet amalgame, 
devient politiquement embourgeoisé et s’incorpore à l’économie capitaliste”. 

Aünsi, la différence entre violence révolutionnaire de 1793 et violence révolutionnaire 
syndicaliste, à la lumière de la distinction entre force et violence, permet à Sorel de réaliser 
l’évaluation critique du socialisme, notamment de situer les points d’orientation sur la 


divergence des vecteurs du socialisme qui se confondent au début du XX° siècle. 


c) Une violence morale 


Mais sauver ponctuellement la moralité de la violence épurée par la notion de lutte des 
classes, ne suffit pas pour cette critique. Les Réflexions de Sorel visent aussi à élucider 
l’origine de la mauvaise compréhension de la politique bourgeoise qui disqualifie moralement 


la violence. Cette critique correspond au chapitre « La moralité de la violence » dans ses 





*! Ibid., p. 146. 

*? Il s’agit de la lecture que fait Sorel de l’affaire « Millerand », en tant qu’incorporation et transformation du 
socialisme aux impositions de la politique bourgeoise. L’entrée d'Alexandre Millerand comme ministre 
socialiste dans un gouvernement républicain (1899), retentit dans les débat socialistes internationaux et polarise 


les divergences dans les courants socialistes français à la fin du XIX° siècle. 


34 


Réflexions”. D'une part, Sorel se demande quelle signification accorder à une société qui se 
définit par un jugement moral contre toute violence ; il repère d’autre part, la moralité de la 
violence dans certaines séquences historiques révolutionnaires. 

Le préjugé qui considère immédiatement la violence comme immorale détermine, d’après 
Sorel, des sociétés organisées selon un paradigme politico-criminel de la violence, qui sont en 
outre tolérantes avec l’escroquerie et la ruse, et facilement identifiables à la société 
capitaliste”. Cette inversion des valeurs qui rend inintelligible une pratique morale de la 
violence, répond à l’existence de deux fondements fallacieux qui empêchent l’exercice 
critique de la pensée : que la violence est toujours une régression vers la barbarie et que la 
paix est la condition de la moralité. 

Le contre-exemple des séquences révolutionnaires irréductibles à ces maximes (c’est-à- 
dire des sociétés qui sont morales sans être pacifiques, et violentes sans être barbares) se 
trouve selon Sorel dans la lutte engagée par les martyrs du christianisme primitif. Apparaît 
comme support de cette moralité de la violence le rôle de la religion, celle-ci fait surgir des 
sentiments moraux dans ces mouvements. Pour Sorel, 1l s’agit d’un schème à repenser pour 
les temps modernes. Ainsi face à la déchéance d’influences religieuses après les Lumières, 11 
revient au socialisme de pouvoir syntoniser une transmission morale semblable à celle qui 
était jadis assurée par la religion, car les mêmes sentiments qui surgirent dans les luttes 
religieuses comme celles du christianisme primitif, seraient partagés par les sujets 
révolutionnaires de toutes les époques. Dans ce cadre, les martyrs chrétiens et le gréviste 
syndicaliste partagent la moralité d’un agir en situation d’adversité, de façon individuelle, 
surtout minoritaire. C’est la confrontation de deux modes de vie incompatibles qui réveille 
leur conscience morale. 

«La statistique des persécutions ne joue donc pas ici un grand rôle; des 
circonstances notables, qui se produisaient au cours des scènes de martyr, avaient 
beaucoup plus d’importance que la fréquence des supplices. C’est en raison des faits 
assez rares, mais très héroïques, que l’idéologie s’est construite : les martyrs 
n’avaient pas besoin d’être nombreux pour prouver, par l’épreuve, la vérité absolue 
de la nouvelle religion et l’erreur absolue de l’ancienne, pour établir ainsi qu’il y 
avait deux voies incompatibles entre elles, pour faire comprendre que le règne du 


mal aurait un terme. "On peut, dit Harnack, malgré le petit nombre des martyrs, 





 Ibid., p. 151. 
# Cf. Ibid., p. 162. 
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estimer à sa juste valeur le courage qu’il fallait pour devenir chrétien et vivre en 
chrétien ; on doit avant tout louer la conviction du martyr qu’un mot ou un geste 


pouvait rendre indemne et qui préférait la mort à l’impunité". »* 


La figure du martyr chrétien, figure du courage et des sentiments religieux, est ici le 
paradigme de la moralité. Pour Sorel, cette figure ressemble aussi aux exploits individuels des 
soldats napoléoniens par l’individualisme et par l’accomplissement solitaire et personnel 
d’actes motivés par héroïsme. 

« Le soldat [de Napoléon] était convaincu que la moindre défaillance du moindre des 
troupiers pouvait compromettre le succès de l’ensemble et la vie de tous ses 


camarades. »* 


C’est donc l’extension de cet héroïsme qui se fait sur les sujets de la grève générale, par la 
présence manifeste d’une croyance religieuse à leur cause et d’un engagement conséquent 
dans la lutte. 

« [...] car la grève générale, tout comme les guerres de la Liberté, est la manifestation 
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la plus éclatante de la force individualiste dans des masses soulevées. » 


Le profil subjectif du sujet moral et historiquement révolutionnaire se referme dans cette 
référence politique de Sorel au héros individuel. Le gréviste réalise dans les luttes sociales ce 
que le soldat de Napoléon exprime dans la bataille. Les deux s’assimilent à la moralité du 
martyr qui s’attache à une vérité religieuese”. Sorel, qui s’intéresse aux signes de l’histoire 
qui changent discrètement la boussole idéologique d’une époque, trouve dans ces sujets la 
charnière morale d’un mouvement révolutionnaire. Cette moralité serait la source du concept 
de violence pour le socialisme. Elle donnerait également le sentiment du courage pour leur 


engagement dans la lutte des classes. 





% Cf. Ibid., p. 155. 

% Ibid., p. 204. 

*7 Ibid., p. 205. 

% Point sensible celui de la connexion entre politique et morale. Nous n’arrivons pas à déterminer si 
l’analogie joue dans les deux sens : est-ce que Sorel voit aussi dans la moralité du martyr un geste politique ? 


C’est un point sur lequel Benjamin prend une distance : pour Benjamin, le martyr n’est pas politique. Cf. Infra, 


p. 263. 
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d) La théorie des mythes accueille la grève générale 


Si le socialisme doit penser la transposition de ce thème moral-religieux-historique vers 
une morale révolutionnaire contemporaine propre à l’engagement dans la lutte des classes, la 
déchéance de la religion dans la modernité lui pose un problème. Sorel affirme comme point 
commun entre le martyr, le soldat de Napoléon et le gréviste syndicaliste, la présence des 
sentiments héroïques, moraux et religieux. Mais qui assure la présence de ces sentiments dans 
les luttes sociales modernes, à l’époque où la religion est déchue? C’est ici que prend lieu 
cette thèse fondamentale de Sorel : le véritable point commun des mouvements sociaux est la 
présence active des mythes, fondements imaginaires collectifs, véritables agents mobilisateurs 
des séquences révolutionnaires. 

Sorel entend par mythe le dispositif selon lequel 

« les hommes qui participent aux grands mouvements sociaux, se représentent leur 
action prochaine sous forme d’images de batailles assurant le triomphe de leur cause. 
Je proposais de nommer mythes ces constructions dont la connaissance offre tant 
d'importance pour l’historien : la grève générale des syndicalistes et la révolution 
catastrophique de Marx sont des mythes. [...] Je voulais montrer qu’il ne faut pas 
chercher à analyser de tels systèmes d'images, comme on décompose une chose en 
ses éléments, qu’il faut les prendre en bloc comme des forces historiques, et qu’il 
faut surtout se garder de comparer les faits accomplis avec les représentations qui 


avaient été acceptées avant l’action. »*° 


La description théorique de Sorel rassemble plusieurs aspects sur le rapport entre un mythe 
et le sujet collectif qui l’exprime. On y trouve d’abord le caractère dramatique des mythes. 
C’est la projection d’un avenir par la conception d’un scénario mythique qui représente la 
bataille finale. 

« Il faut que les tactiques proposées puissent s’adapter au drame que Napoléon avait 
conçu ; sans doute, les péripéties du combat se dérouleront tout autrement 
qu’autrefois [...].Les syndicalistes résolvent parfaitement ce problème en 
concentrant tout le socialisme dans le drame de la grève générale. / Les syndicats 
révolutionnaires raisonnent sur l’action socialiste exactement de la même manière 


que les écrivains militaires raisonnent sur la guerre ; ils enferment tout le socialisme 





% Ibid., p. 23. 
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dans la grève générale [...] ils voient dans chaque grève une imitation réduite, un 


essai, une préparation du grand bouleversement final. »*° 


En outre, ces représentations imaginaires sont notamment des sources d’affects subjectifs 
(sentiments guerriers, esprit de combat, préparation pour la bataille finale) qui enflamment 
l’engagement des sujets pour une confrontation, ce qui s’applique bien selon Sorel au rapport 
de la grève générale envers la lutte des classes. 

« [...] il faut faire appel à des ensembles d’images capables d’évoquer en bloc et par 
la seule intuition, avant toute analyse réfléchie, la masse de sentiments qui 
correspondent aux diverses manifestations de la guerre engagée par le socialisme 


contre la société moderne. »*! 


Un autre aspect de cet imaginaire est le contenu que le mythe annonce comme avenir. 
Selon Sorel, le drame mythique projette des images concrètes de la catastrophe. Mais le fait 
que ces images se révèlent à long terme comme des faux pronostics, ne change en rien leur 
effet révolutionnaire. Exemplaire est ici le christianisme primitif qui projetait la fin des temps 
et l’apocalypse, c’est-à-dire des images qui ne se sont nullement accomplies, mais qui furent 
efficaces pour l’expansion de la religion chrétienne à Rome. 

« Les premiers Chrétiens attendaient le retour du Christ et la ruine totale du monde 
païen, avec l'instauration du royaume des saints, pour la fin de la première 
génération. La catastrophe ne se produisit pas, mais la pensée chrétienne tira un tel 
parti du mythe apocalyptique que certains savants contemporains voudraient que 
toute la prédication de Jésus eût porté sur ce sujet unique. — Les espérances que 
Luther et Calvin avaient formées sur l’exaltation religieuse de l’Europe ne se sont 
nullement réalisées. [...] Devrons-nous contester pour cela, l’immense résultat qui 


est sorti de leurs rêves de rénovation chrétienne ? »*? 


Ce même paradigme correspond selon Sorel à la représentation de l’avenir du prolétariat 
chez Marx (Le Capital et Manifeste de parti communiste) : le sujet de la lutte des classes se 
montre dans une situation catastrophique déjà par la seule tendance historique de 


l'accumulation capitaliste qui doit conduire à l’inévitable misère de la classe prolétarienne"”. 





*% Jbid., pp. 97-98. C’est nous qui soulignons. 
“Ibid. p. 100. 
*? Ibid., p. 102. 


# Nous y reviendrons dans notre chapitre 2. 
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Le cadre théorique des mythes (scénario dramatique, sentiments subjectifs et 
représentation imaginaire de la catastrophe) se complète avec la présence de deux figures 
subjectives destinées à écarter l’incompréhension intellectuelle scientifique qui méprise la 
valeur des mythes par leur caractère métaphysique. La première c’est l’historien des 
révolutions et la seconde c’est la philosophie de la durée bergsonienne. 

L'historien des révolutions lit dans la complexité des mythes des forces historiques" qui 
meuvent les sujets vers les luttes sociales. Ses tâches sont multiples car il doit saisir l’unité 
entre l’imaginaire mythique et le mouvement social, capter la scène mythique projetée par un 
tel mouvement, rester indifférent au non accomplissement des contenus mythiques et être à 
l’écoute des témoignages mythiques des sujets révolutionnaires. 

«Nous avons à interroger les hommes qui prennent une part très active au 
mouvement réellement révolutionnaire au sein du prolétariat [...] ces hommes 
peuvent se tromper sur une infinité de questions de politique, d'économie ou de 
morale ; mais leur témoignage est décisif, souverain et irréformable quand il s’agit de 
savoir quelles sont les représentations qui agissent sur eux et sur leurs camarades de 
la manière la plus efficace, qui possèdent au plus haut dégré, la faculté de s’identifier 
avec leur conception socialiste, et grâce auxquelles la raison , les espérances et la 


perception des faits particuliers semblent ne plus faire qu’une indivisible unité. »* 


Mais pour préciser en quoi une idée de mythe est une force motrice reconnaissable, Sorel 
invoque la philosophie de Bergson et sa conception de la durée qui sert à penser ce qu’est un 
mouvement à l’image consciente des sentiments subjectifs. Lorsque la philosophie de la durée 
bergsonienne exige de saisir en bloc un mouvement lié à la conscience en raison de son 
indivisibilité, elle rachète de surcroît le droit de connaître ce mouvement de conscience, 
permettant alors l’intelligibilité d’une séquence révolutionnaire". 

La théorie des mythes de Sorel invoque alors la philosophie bergsonienne pour la 
connaissance métaphysique des mouvements révolutionnaires, et la philosophie de l’histoire 


pour prouver la moralité de la violence révolutionnaire. 





Il faut différencier ici cet usage ponctuel de « force historique » du concept négatif de force que Sorel 
associe à la violence d'Etat. Cf. Supra, p. 33 

% Ibid, p. 104. 

“6 Les phénomènes de conscience ne sont pas mesurables avec des catégories spatiales, mais avec des 
catégories de la durée indivisible. En ce sens, la connaissance des mythes est impossible à partir de la théorie de 


la connaissance de Kant qui sépare l’expérience de la métaphysique. Cf. Infra, chapitre 5. 


39 


e) Théorie de la grève générale 

Enfin la distinction critique entre violence et force, la moralité dans l’engagement aux 
luttes révolutionnaires et la fhéorie des mythes, trouvent leur expression actuelle pour Sorel 
dans la théorie de la grève générale et l’histoire du mouvement syndicaliste révolutionnaire 
qui se démarque de la conduite politique du socialisme d’Etat. 

Convenons que la grève générale s’inscrit dans l’horizon historique du mouvement ouvrier. 
Ses premières tentatives au début du XIX° siècle correspondent à des revendications 
politiques : le suffrage universel et la création d’un parti ouvrier (Royaume-Uni). Et dans les 
débats des Internationales des travailleurs, ce sont aussi des buts politiques ou instrumentaux 
qui sont envisagés comme moyen socialiste de la grève générale (notamment le but d’arrêter 
une guerre internationale par le biais des bras croisés). Pourtant, la sympathie intrinsèque que 
sentent les travailleurs envers la politique socialiste dans la seconde moitié du xIx* siècle, 
devient un lieu de tensions lorsque le socialisme se décompose dans une pluralité 
d’interprétations de la pensée de Marx. A la fin d’un siècle de luttes sociales, les travailleurs 
connaissent la gamme des rapports possibles entre les mouvements ouvriers, la politique et 
l'Etat”. C’est donc dans la dispute d’une conduite politique du mouvement ouvrier que 
surgissent les questionnements contre l’usage politique de la classe ouvrière. Ainsi, le 
mouvement ouvrier qui parallèlement au parti ouvrier se regroupait aussi dans le 
syndicalisme, aboutit à la création de la Fédération des Bourses de Travail en 1892 et de la 
Confédération Générale des Travailleurs, C.G.T. en 1895. Ces institutions soutiennent alors la 
transformation du mouvement anarcho-syndicaliste dans le syndicalisme révolutionnaire, qui 
représente le renoncement même du mouvement ouvrier à la conduite des partis politiques et 


qui adopte comme fonction fondamentale la promotion de l’idée révolutionnaire de la grève 





“7 Selon Edouard Berth, au début du XX° siècle, cette connaissance de l’Etat rendait possible un syndicalisme 
révolutionnaire seulement en France et en Italie, mais non pas en Allemagne. « Pourquoi le doute critique et le 
scepticisme profond vis-à-vis de l’Etat ne sont-ils pas encore développés dans la social-démocratie allemande ? 
C’est que l’Etat allemand est en pleine croissance ; c’est que l’unité nationale allemande, œuvre de la monarchie 
prussienne, est une création récente, qui n’a encore — qu’on y songe — que trente-cinq ans d’existence ; l’Etat 
allemand est à peine encore un Etat moderne, et la démocratie, superficielle, n’a pu encore y accomplir son 
travail de dissolution et de décomposition. L’Etat français, au contraire, est vieux ; et il a revêtu tant de formes 
diverses en un siècle, qu’il ne fait plus illusion à personne — sauf à ceux qui ont des yeux pour ne pas voir. » 
BERTH, Edouard. « Grève générale et social-démocratie », dans CHUECA, Miguel. Déposséder les possédants. 
La grève générale aux « temps héroïques » du syndicalisme révolutionnaire (1895-1906). Textes rassemblés et 


présentés par Miguel Chueca. Marseille: Agone, 2008. pp. 160-161. 
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générale : l’arrêt universel de tout travail productif et de toute consommation, la véritable 
révolution prolétarienne. 

Ce qui caractérise le syndicalisme révolutionnaire français n’est pas l’invention de l’idée 
de la grève générale, sinon la théorisation de sa possibilité par la voie pratique, c’est-à-dire la 
préparation de la grande grève générale prolétarienne par sa diffusion et sa propagande dans 
le milieu de travailleurs. La théorie de la grève générale cherche d’une part à mettre en 
marche un projet impossible et à démontrer que les conditions pour réaliser la grève 
universelle étaient à portée de main pour la classe ouvrière. En ce sens, les congrès 
syndicalistes, les journaux anarcho-syndicalistes et le soutien financier de la C.G.T. et de la 
Fédération des Bourses de Travail étaient la courroie de transmission entre l’idée 
révolutionnaire et le mouvement social. Mais d’une autre part, cette théorie était aussi 
représentée par les polémiques entre les syndicalistes révolutionnaires et les politiciens 
socialistes. Ces derniers critiquaient l’idée d’une grève universelle, en raison de la projection 
catastrophique de la lutte, et promouvaient la fonction politique de la grève générale pour 
transformer l’Etat bourgeois en Etat socialiste. 

Tout un siècle d’expérience et des échecs dans les luttes du mouvement ouvrier se 
concentrent alors en ce moment ponctuel du mouvement syndicaliste qui oppose la grève 
générale révolutionnaire à la version politique de celle-ci. Ceci est le motif principal adopté 
par Sorel pour démontrer la correspondance du syndicalisme français avec la tradition 
historique des mouvements révolutionnaires représentés par une idée du mythe. La grève 
générale prolétarienne est le mythe social de son temps. La séparation entre force et violence 
se reflète par la distinction des grèves, de même que par la polémique contre le socialisme 
parlementaire et étatique qui annulait la promotion de l’idée révolutionnaire. La place du 
mythe était assurée par la diffusion dans le milieu ouvrier de l’idée mythique chez Marx, la 
lutte des classes, qui s’assimilait alors à la projection de la grève universelle. Et l’expérience 
historique du mouvement ouvrier apportait à Sorel le matériel d’une histoire du prolétariat 
connectée avec sa propre projection révolutionnaire. C’est ce qui permettait à Sorel d’orienter 
la conception du socialisme en l’assimilant à l’évolution du mouvement ouvrier que Marx n’a 
pas pu connaître de son vivant. La grève générale révolutionnaire apparaît alors comme une 
version évoluée et consciente du socialisme qui rejette l’intervention des partis et de l’Etat 
dans le conflit ouvrier et se démarque de la politique ouvrière pratiquée durant le XIX° siècle. 
C’est donc dans la théorie, l’expérience, l’histoire du prolétariat et l’avenir apocalyptique de 
la grève générale que se constatent pour Sorel l’actualité mythique de la lutte des classes et la 


possibilité d’une véritable révolution socialiste. 
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1.2. Droit de grève, grève générale et mythe dans Critique de la 


violence 


a) Critique de la violence 


Autour des années 1920, Walter Benjamin projette la rédaction de trois essais sur la 
politique. Aujourd’hui, on ne conserve de ce projet que sa Critique de la violence (1921) 
dans laquelle la théorie de la grève générale de Georges Sorel prend une place assez explicite. 
Mais cet essai peut se lire aussi à partir de certains principes des Réflexions de Sorel que 
Benjamin rejoint. Nous tenterons alors cette lecture à la lumière du partage des idées des deux 
philosophes qui nous préoccupent afin de situer le problème philosophique du mythe de la 
grève générale dans Critique de la violence. 

Commençons par un bref aperçu historique. De même que Sorel, Benjamin traverse une 
période intense des mouvements sociaux à la fin de la première guerre mondiale où la 
violence apparaît comme un concept politiquement stratégique”. En ce sens, Critique de la 
violence accorde aussi la nécessité de distinguer des objets dissemblables qui se présentent 
sous le même nom de « violence » suivant une tactique de conquête des pouvoirs politiques, 
et ceci au détriment des mouvements révolutionnaires. Benjamin reprend alors certains 
thèmes soréliens qui illuminent le devenir révolutionnaire de l’ Allemagne en 1919 : la critique 
de la social-démocratie, les défauts du parlementarisme, l’usage politique de la « paix 
sociale » chez des activistes juifs, l’ambiguïté des intellectuels disqualifiant la violence au 


nom de la « simple vie »”°. 





#8 Cf. Supra, p. 27. 

* Dans cette période se concentrent la fin de la guerre 14-18, la réalisation des grèves générales en 
Allémagne, la Révolution de 1919, la répression sanglante contre le groupe Spartakiste (morts de Rosa 
Luxemburg et Karl Liebknecht), la liquidation de la République des conseils de Bavière (mort de Gustav 
Landauer), la montée de la social-démocratie allemande et l’instauration de la République parlementaire de 
Weimar. 

5 Cette critique marque la rupture de Benjamin avec les tendances activistes et pacifistes représentées dans la 
revue Die weissen Blätter, éditée par Kurt Hiller. Benjamin avait publié en 1916 «La vie des étudiants » 
précisément en collaboration avec Hiller. Cf. KAMBAS, C., op. cit. Cette rupture s’inscrit par ailleurs dans une 


sorte de décomposition des lectures politiques du judaïsme, notamment dans les débats sur le sionisme au début 


42 


Ces motifs ponctuels paraissent indiquer dans Critique de la violence une entente naturelle 
avec Sorel sur la place de la pensée contre les intellectuels de gauche, dont les convictions 
politiques contredisent leurs propres fondements. C’est ici qu’on peut trouver un thème 
transversal chez Sorel et Benjamin, un geste, pourquoi ne pas le dire, méthodologique, à 
travers lequel ils véhiculent leurs critiques respectives. Si pour Sorel les principes de Marx 
(lutte des classes et violence) marquent les points d’orientation de sa critique contre les 
tendances politiques qui les confondent et les annulent (social-démocratie), chez Benjamin le 
principe philosophique de son essai est la justice ; celle-c1 s’oriente contre le droit qui, au lieu 
de la garantir, l’a plutôt substituée. La critique de Benjamin se fait alors contre une illusion 
dans le rapport entre droit et justice, que Françoise Proust éclaire de la façon suivante : 

« Aussi bien dans sa version démocratique (Etat de droit assurant la transparence des 
achats et ventes des libertés, la régularité des échanges sur le marché des droits) que 
dans sa version républicaine (Etat arbitre et régulateur des conflits naissant de 
l’exercice des droits de citoyenneté) et même dans sa version sociale (Etat social 
garantissant les droits des travailleurs et des usagers), le droit serait l’heureuse 
trouvaille de la modernité politique. II serait la réconciliation cherchée entre la liberté 
et la justice : toute liberté se mesurerait à la possession de droits et se rendrait 
effective dans le "droit de" et le "droit à" et, parallèlement, l’égalité civile et civique 
(l'égalité des droits de chaque individu comme l’égalité devant la loi que confèrent 


ces droits) assurerait la justice. » °! 


Benjamin, sans avoir un contact explicite et direct avec les écrits de Marx, s’inscrit 
pourtant dans la tradition marxiste qui pense le droit comme « l’arme dissimulée aux mains 
des dominants, la nouvelle ruse de la violence des puissants »”? et croit à la nécessité de 
repenser l’émancipation de la vie de pouvoirs séculiers qui la contraignent. Critique de la 
violence est donc une révision de l’idée révolutionnaire en fonction du principe 
d’incompatibilité entre le droit et la justice. 

Dans ce cadre, le même geste critique qui rejette la violence du droit, va sauver d’une autre 


part la justice et la moralité d’actes humains (même violents) qui libèrent la vie d’une 





du XX° siècle. Cf. RABINBACH, Anson. In the shadow of Catastrophe. German Intellectuals between 
Apocalypse and Enlightenment. California : University of California press, 1997. 

5! PROUST, Françoise. L'Histoire à contretemps : le temps historique chez Walter Benjamin. Paris : Editions 
du Cerf, 1994, p. 132. 

*? Ibid. 
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colonisation juridique”. Cette quête est aussi un trait qui rapproche Benjamin de Réflexions 
de Sorel et qui s’exprime, selon Chryssoula Kambas, du fait que Benjamin « s’efforce de 
fonder métaphysiquement la moralité de la violence »”. Le caractère moral de la violence 
dépend alors de son rapport au droit ou à la justice. 

Benjamin réalise cette critique en deux temps en fonction de la nature complexe de son 
objet, c’est-à-dire des deux modes possibles de compréhension de la violence : soit la violence 
prend toujours le rôle d’un moyen dans la relation moyens-fins ; soit la violence apparaît 
comme une manifestation immédiate (un éclat de colère) qui, sans être instrumentale, se 
transforme en ordre de droit. 

Ainsi, la première partie de l’essai sur la violence critique les moyens du droit 
(parlementarisme, police, forces militaires, peine de mort, contrats juridiques) dans leur 
dimension morale, notamment contre l’usage ouvert ou dissimulé de la violence dans les 
conflits humains. A l’opposé, Benjamin montre l’existence de moyens non violents pour la 
résolution des conflits, irréductibles au droit et en dehors de tout rapport à un pacifisme ou à 
un idéal politique de « paix sociale » (fondement kantien de la moralité du droit”). Ce sont 
des actes que Benjamin entend sous le nom de «culture du cœur » (entente, dialogue, 
techniques de communication) et qui se rassemblent sous la catégorie de « moyens purs ». La 
seule existence des moyens purs expose à la fois les restrictions du schème « moyens-fins » 
comme critère pour une critique de la violence et le défaut du fondement moral du droit (la 
paix sociale) qui justifie le monopole étatique de la violence. 

Dans la deuxième partie, Benjamin révèle que l’origine de tout droit, en tant qu’ordre 
supérieur, appartient à une sphère totalement extérieure à la raison juridique : le mythe. Les 
rapports moraux des violences du droit trouvent en effet leur fondement dans les thèmes 
moraux des scènes mythiques : culpabilité, endettement, faute et destin ; autrement dit, les 


; " Re d . 56 5 : . : : 
impôts spirituels de la vie humaine’. Il résulte que ces contraintes du droit sur la vie seraient 





% Nous adoptons ici l’idée d’un « procès de colonisation juridique de la vie » provenant d’un manuscrit non 
publié de Daniel Loick sur l’essai de Benjamin. Nous voudrions remercier M.Loick de nous avoir concédé 
l’usage de sa référence. 

* KAMBAS, C., op. cit., p. 72. 

% En critiquant le concept de paix sociale, Benjamin s’oppose d’une façon particulière à Kant. Cf. KANT, 
Emmanuel. Fondements de la métaphysique des moeurs (1785), dans Œuvres Philosophiques, vol.2. Paris : 
Gallimard, 1985. 

% Il existe une famille des écrits du jeune Benjamin autour de ce problème : Destin et caractère, Critique de 
la violence, L'origine du drame baroque allemand, Les affinités électives de Goëthe (pour ces références, voire 


notre Bibliographie). « Dans tous ces morceaux [...], Benjamin opère un partage des termes. Le destin au sens 
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à l’image des punitions et châtiments de l’ordre supérieur des dieux olympiens contre les 
humains qui osent les défier. Cela conduit Benjamin à répertorier toute violence du droit 
comme « violence mythique » et à constater que le droit est l’extension historique de cette 
puissance des dieux olympiens sur le destin des hommes. Au registre de la représentation 
mythique qui rend compte de l’origine du droit, Benjamin oppose celui qui représente sa 
destruction. Ce registre proprement théologique revient aux thèmes bibliques sur la violence 
de Dieu et trouve une figure exemplaire dans la légende du clan de Coré””. La « violence 
divine » qui abolit la suprématie des puissances mythiques sur la vie humaine s’exprime, 
suivant Benjamin, dans les violences humaines qui échappent aux formes du droit. Après tout, 
Benjamin veut prouver que cette violence divine qui détruit le mythe se réalise historiquement 
dans la violence révolutionnaire (au sens sorélien de la « violence révolutionnaire » qui abolit 
PEtat). Pour ce lien entre violence divine et révolutionnaire, Benjamin utilise la catégorie 
générique de « violence pure »*. 

Dans ce double cadre critique (violence des moyens et violence immédiate), Benjamin a 
recours à un autre principe d’orientation capable d’exposer l’alliance négative entre droit et 
violence, mais aussi d’illuminer les actions humaines violentes et non violentes irréductibles 
au droit, celles qui émancipent véritablement la vie des puissances supérieures. Ce critère, qui 
s’apparente une nouvelle fois à la quête sorélienne, est le thème central de la philosophie de 


l’histoire. 





strict nomme la violence des dieux telle qu’elle se déploie dans le pré-monde grec, c’est-à-dire telle que la fable 
mythique en fait le récit. Le mythe au sens large nomme la rémanence du destin dans le monde historique. » 
BIRNBAUM, Antonia. Bonheur Justice Walter Benjamin. Le détour grec. Paris: Payot et Rivages, 2008, p. 62. 

7 CdV, 238 ; KdG, 199. Cf. Nombres, XVI, 1-35. Personnage biblique, Coré est l’un des chefs d’une tribu 
des Lévites pendant la traversée du peuple élu dans le Désert. Arguant que la sainteté revient à tout le peuple 
d’une façon égalitaire, Coré mène une rébellion contre les autorités des deux frères Aaron et Moïse. Ce dernier 
se remet au jugement de Dieu. Aaron et Coré sont censés apporter chacun une offrande d’encens pour voir 
laquelle trouverait son gré. Engloutie par la terre, la bande de Coré est anéantie par Dieu. Petar Bojanic remarque 
chez Benjamin l’usage du terme « privilégiés » pour souligner le statut de Coré dans sa tribu. Son cas 
représenterait la première rébellion politique de l’histoire, mais, étant menée par des privilégiés, elle serait une 
fausse violence révolutionnaire. Sa destruction révèle alors la violence révolutionnaire de Dieu contre toute 
prétention des privilégiés à cristalliser un droit. Cf. BOJANIC, Petar. « God the Revolutionist. On Radical 
Violence over the First Ultra -leftist. » [en ligne], dans Filozofski vestnik, Volume XXIX, n° 2, 2008, pp. 191- 
207. Disponible sur : http://filozofskivestnikonline.com/index.php/journal/article/viewArticle/55 (consulté le 15- 
01-2011) 

% Ceci marque un point en commun à Sorel que nous avons déjà souligné : l’idée d’épurer la notion de 


violence dans la grève générale engagée à la lutte des classes. Cf. Supra, p. 33. 
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« Pour cette critique il faut alors trouver un point de vue extérieur à la philosophie du 
droit positif, mais tout aussi extérieur à celle du droit naturel. On verra dans quelle 
mesure seule une considération du droit fondée sur la philosophie de l’histoire peut 


fournir un tel point de vue. »”” 


Daniel Bensaïd explique cette exigence philosophique dans les termes suivants : 
« Pour "sortir du cercle”, décidément vicieux, des moyens et des fins, et de leurs 
indulgences réciproques, il faudrait établir "des critères indépendants tant pour la 
justice des buts que pour la légitimité des moyens”. C’est courir le risque de voir la 
justice des uns et la légitimité des autres marcher séparément, chacune sur son 
trottoir, suivant son propre critère, sans même s’accorder un regard. / A défaut de 
droit divin, ou de droit naturel, où trouver les fondements de ces précieux critères ? 
Le droit et la morale ne peuvent se les fournir à eux-mêmes. Il leur faut le secours de 


"la philosophie de l’histoire". se 


Ce secours fait allusion à l’existence des luttes historiques qui ont orienté leur agir à 
l'encontre des puissances hégémoniques en brisant la représentation homogène d’un temps 
présent qui, autrement, resterait enfermé dans une conception mythique du temps, c’est-à-dire 
dans une compréhension de l’histoire comme relation d’infériorité de la vie envers les formes 
du droit et d’une impossibilité de renverser ce mode d’existence. 

« Sous le choc de la première guerre, Benjamin pose la bonne question, celle de la 
"philosophie de l’histoire". Une éthique messianique implique une autre 
représentation du temps, où ce qui a été n’est pas irréversible, où ce qui sera n’est pas 
Joué. Passé et avenir sont remis en jeu dans le champ stratégique du présent. Sans la 
mémoire des ancêtres asservis, sans l’interprétation des lendemains, le présent serait 
pur agencement de moyens, consommation illimitée de la nature, indifférence 


cynique d’une politique utilitaire. 591 


Justice, moralité et philosophie de l’histoire, ce sont des thèmes avec lesquels Sorel aurait 
déjà réalisé sa propre critique de la violence, celle-ci dans la perspective de l’histoire qu’il 
cherche à libérer et à rendre disponible pour le socialisme : une histoire du prolétariat contre 


l’histoire de la bourgeoisie pour penser la révolution socialiste ; tandis que chez Benjamin ces 





* CdV 213 ; KdG 181, 182. 
a BENSAÏD, Daniel. Walter Benjamin, sentinelle messianique. Paris : Plon, 1990, p. 191. 
$1 Jbid., pp. 198-199. L’éthique messianique n’est pas explicitement thématisée dans Critique de la violence. 


Pourtant, c’est un enjeu capital de la pensée politique de Benjamin. Cf. Infra, pp. 265-270. 
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principes mènent la critique philosophique contre les formes qui disposent de la vie et qui 


l’enchaînent à un rapport inégal des forces, pour s’émanciper des ordres supérieurs. 


b) Sur le droit de grève 


La grève apparaît dans la première partie de l’essai sur la violence et à deux moments très 
précis : une critique du droit de grève et la reprise de la distinction des deux grèves générales 
chez Sorel. 

Commençons par le droit de grève, qui est l’une des figures exemplaires utilisée par 
Benjamin pour critiquer les rapports moraux entre violence et droit. Le contexte est celui de 
deux chemins possibles pour aborder la critique du droit : le jusnaturalisme et le droit positif. 
La compréhension jusnaturaliste de la violence comme donnée naturelle mésestime l’histoire 
des moyens violents comme facteur du droit. 

«Il se peut que [...] ces conceptions [du droit naturel] aient reçu une vie nouvelle 
grâce à la biologie darwinienne qui, de façon tout à fait dogmatique, à côté de la 
sélection naturelle, ne considère que la violence comme moyen originaire et seul 


adapté à toutes les fins vitales de la nature. Sa 


Les droits de guerre et de grève sont ici les contre-exemples que Benjamin emploie pour 
démontrer l’impossibilité de les examiner en dehors d’une compréhension historique. Que la 
guerre et la grève entrent dans un cadre juridique s’explique mieux par le droit positif, qui 
demande une justification historique de leurs moyens. Autrement dit, le droit positif (guerre 
ou grève) se laisse comprendre seulement à partir d’un concept d’histoire. 

«[Le droit positif] exige que toute violence lui présente, quant à son origine 
historique, un document justificatif capable, sous certaines conditions, de la 
légitimer, de la sanctionner. Etant donné que la reconnaissance des forces du droit se 
manifeste le plus évidemment par la soumission, en principe sans résistance, à leurs 


fins, le principe de distinction des violences doit se fonder sur la présence ou sur 





e CdV, 211-212 ; KdG, 180. Benjamin complète cette référence au droit naturel : « Selon la théorie de l’Etat 
liée au principe du droit naturel, lorsque les personnes se dessaisissent de toute violence au profit de l’Etat, c’est 
en présupposant (comme par exemple, Spinoza l’énonce explicitement dans le Traité théologico-politique) que 
l'individu, en lui-même et pour lui-même, avant la conclusion d’un tel contrat conforme à la raison, exerce de 
jure toute violence dont il dispose de facto. ». Ibid. Sur l’importance du droit naturel et du droit positif pour la 


conception d’une philosophie de l’histoire chez Kant et Benjamin. Cf. Infra, chapitre 5. 
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l’absence d’une reconnaissance historique universelle [einer allgemeinen historische 


Anerkennung] de leurs fins. » °* 


La critique du droit de grève permet à Benjamin d’extraire une logique du droit positif, de 
rallier celle-ci à un concept d’histoire et d’évaluer la moralité de ses rapports grâce à une 
comparaison entre les grèves acceptées et les grèves rejetées par ce droit. 

Cette logique se détecte, d’après Benjamin, par la présence d’une contradiction dans le 
droit de grève, notamment en tant que légitimation de la violence chez des individus 
particuliers comme les travailleurs, dans le cadre d’une interdiction universelle de la violence 
dans les mains de l’individu. Benjamin signale que cette contradiction objective du droit n’est 
pas une contradiction logique*”, car le droit s’intéresse ici moins à la protection des fins justes 
qu’à assurer sa propre position en tant que droit. 

« Contre cela, 1l faudra considérer la surprenante possibilité, que l’intérêt du droit à 
monopoliser la violence contre celle de la personne individuelle, ne s’explique pas 
selon l’intention de sauver les fins de droit, sinon plutôt le droit lui-même. Que la 
violence ne soit pas dans les mains du droit respectif, menace un danger, non pour les 


fins qu’elle puisse réaliser, sinon dans sa simple existence hors du droit. »°° 


Dans le cas de grèves, cette manœuvre peut se faire de façons multiples : encadrer des 
manifestations clandestines dans la légalité, légitimer seulement les grèves partielles pour 
bloquer les grèves générales, gagner éventuellement la confiance des travailleurs pour 
empêcher l’avènement d’un nouveau pouvoir. Cette logique s’assimile au concept d’histoire 
que Sorel exposait sous l’idée de « force »: les mouvements sociaux qui veulent la place de 
leur adversaire politique. L’usage de la grève comme arme pour la conquête de l’Etat répond 
à ce concept et c’est pourquoi, historiquement, la grève ne devient légale que dans le temps où 
s’actualise pour un Etat la possibilité de succomber face à une éventuelle généralisation de ce 
mouvement. De telles grèves représentent à un moment donné une menace pour l'Etat, 
d’autant plus s’il s’agit de mouvements clandestins. Un encadrement légal permet alors le 
contrôle de ces menaces, mais expose aussi la peur de l'Etat sur le possible devenir 
révolutionnaire des grèves. Si des pressions sociales, des essais de grève générale, la 
syndicalisation, la solidarité d’un mouvement ouvrier et son potentiel électoral, sont des 


facteurs qui motivent pour un Etat l’octroi de ce droit, celui-ci vise dans le fond à ne pas 





53 CdV, 214 : KdG, 182. 
S CdV, 218 ; KdG, 185. 
5 CdV, 215 ; KdG, 183. 
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perdre le contrôle de la violence, de la même violence qui s’est traduite en ordre de droit. Que 
tout droit implique dans sa logique la défense de sa position plus que celle de ses fins légales 
révèle finalement son indifférence à examiner le rapport des grèves à des fins justes, car 
l'examen historique des moyens (grèves) se limite dans chaque cas à la mesure de leur force. 

Cette logique permet également de penser la moralité dans les rapports entre droit (de 
grève) et violence. Certes, la grève représente bien une série de revendications qui peuvent 
s’accoupler au droitet qui n’entraînent pas nécessairement une défaillance morale : 
l'amélioration des conditions économiques, la reconnaissance juridique des syndicats et des 
partis ouvriers, les réformes ou la production de lois qui améliorent la situation de la classe 
ouvrière. Mais la véritable critique de la moralité du droit de grève vise l’instauration et la 
conservation d’un déséquilibre de base. Il s’agit du grand avantage reservé à l’Etat en fonction 
de la logique autosécuritaire du droit : sanctionner arbitrairement la légitimité d’une grève. 
Cet indicateur d’un manquement moral et d’une ambiguïté dans le droit de grève se manifeste 
dans les deux réactions possibles d’un Etat face aux grèves : négociation ou répression. La 
position de l’Etat est moralement condamnable en ce qu’il se retrouve dans un conflit 
d'intérêts comme objet et juge de la même affaire, et doit donc décider en fonction de sa 
convenance sur le degré de menace des grèves. La reconnaissance légale des mouvements 
sociaux avec lesquelles l’Etat négocie concerne principalement les grèves qui cherchent à 
modifier « les aspects extérieurs du travail ». De plus, ce sont des grèves susceptibles de 
dériver vers des extorsions ou chantages immoraux de la part des travailleurs, mais qui ne 
représentent pas un danger révolutionnaire pour la sécurité de l’Etat. Par contre, la grève 
générale prolétarienne qui cherche la transformation intégrale du travail est intérprétée par 
l'Etat comme résultant d’une incompréhension de la part des travailleurs dans l’usage de ce 
droit. La violence policière répressive est évidemment la conséquence immédiate de cette 
lecture, une défense contre le potentiel révolutionnaire de la grève générale. 

La révision du droit de grève comme expression du droit positif laisse alors ces points 
d’orientation pour une critique de la moralité du rapport entre droit et violence. 

Le premier point concerne la logique autosécuritaire du droit. C’est la position du droit qui 
est assurée dans les solutions juridiques des conflits. La solution au conflit ouvrier représentée 
par un droit de grève est en réalité un repli du droit pour assurer à long terme sa propre 
stabilité juridique. 

Deuxième point, l'instauration d’un droit positif comme le droit de grève est la 


confirmation d’un concept d'histoire qui se manifeste précisément dans cette logique 
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autosécuritaire. Celle-ci représente une dynamique historique que Benjamin reconnaît dans la 
6 sue ; : 5 66 
violence qui instaure le droit et la violence qui le conserve”. 

« Toute violence est, en tant que moyen, soit instauratrice, soit conservatrice de droit. 

Lorsqu'elle ne prétend à aucun de ces deux attributs, elle renonce d’elle-même à 


toute validité. »°7 


Un troisième point c’est l’inégalité insurmontable des relations subjectives qui s’instaurent 
dans le droit de grève : l’Etat se réserve la lecture objective de la violence. C’est bel et bien ce 
rapport du pouvoir qui, dans la deuxième partie du texte trouve son image dans la différence 
entre la volonté humaine et la volonté des dieux, ces derniers se réservant le droit 
d'interpréter les actions humaines et de les punir lorsque elles représentent une menace, une 
subversion de cet ordre supérieur. 

Le droit de grève répresente enfin le conflit de l’humanité qui voit comme trame de son 
histoire le tableau dépeint par le génie grec dans les tragédies : la puissance irréversible des 


dieux comme situation naturelle de la vie humaine. 


c) Le concept de moyens purs 


Benjamin reprend la théorie de la grève générale chez Sorel dans un enjeu précis de son 
essai concernant la critique de la violence en tant que moyen. Il faut souligner que l’une des 
ses thèses consiste ici en la sortie du dogme juridique qui clôture la compréhension de la 
violence toujours comme un moyen pour la consécution d’une fin extérieure. La rupture de ce 
dogme fondamental de la philosophie du droit s’appuie sur deux axes : malgré sa réduction 
instrumentale, malgré ses usages policiers et guerriers, la violence peut être aussi une 
manifestation immédiate, comme par exemple un éclat de colère qui, en aucun cas est 
pensable comme moyen, encore moins comme l’instrument d’une finalité quelconque. A cette 


rupture, Benjamin antépose une autre dans laquelle les moyens qui visent la solution des 





$6 Pour la formule « rechtsetzende Gewalt » Maurice de Gandillac traduit « violence fondatrice de droit ». En 
revanche, nous préférons : « violence instauratrice de droit ». Notre initiative provient de la traduction de Pablo 
Oyarzün à l’espagnol : « violencia instauradora de derecho » (dans BENJAMIN, W. Para una critica de la 
violencia. Santiago de Chile : Metales Pesados, 2008). Oyarzün cherche à produire l’écho du verbe « setzen » 
dans l’idée de « positionner ». Cela marque une différence par rapport à « fonder » (griünden), qui apparaît aussi 
dans cet essai. Désormais, nous utiliserons la formule « violence instauratrice du droit » dans chaque citation de 
Critique de la violence où la formule « rechtsetzende Gewalt » a été utilisée. 


67 CdV, 224-225 : KdG, 190. 
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conflits entre les humains ne sont pas tous nécessairement violents. À l’usage des moyens 
violents dans les conflits, Benjamin oppose la non-violence de certaines actions comprises 
dans la catégorie de « moyens purs ». C’est alors en explicitant cette théorie que Benjamin 
invoque la distinction de deux grèves générales chez Sorel. C’est pourquoi penser la présence 
de Sorel et sa distinction des grèves générales dans Critique de la violence nous impose une 
révision préalable du concept de moyens purs. 

C’est pour répondre à la fausse nécessité juridique de la violence pour la résolution des 
conflits, aussi bien qu’à une pseudo non-violence dans le domaine des contrats juridiques, que 
Benjamin élabore la théorie des moyens purs. 

« Est-il, d’une façon générale, possible de liquider les conflits sans recourir à la 
violence ? Incontestablement. Les rapports entre personnes privées sont pleins 
d'exemples en ce sens. On trouve une entente sans violence partout où la culture du 
cœur à pu fournir aux hommes des moyens purs pour parvenir à un accord. Aux 
moyens de toutes sortes, conformes ou contraires au droit, qui pourtant, tous sans 
exception, ne sont que violence, on peut opposer comme moyens purs ceux qui 
excluent la violence. Leurs présupposés subjectifs sont la courtoisie cordiale, la 
sympathie, l’amour de la paix, la confiance et toutes les autres attitudes de ce 


genre. »°° 


La base de cette définition est une situation idéale : la non-violence dans les rapports 
humains en dehors de tout ordre supérieur sanctionnant leurs différends. Cependant, cette 
critique est obligée de considérer la situation objective et historique des moyens purs dans 
leur rapport au droit. 

« [...] Mais ce qui conditionne leur manifestation objective est la loi [...] selon 
laquelle les moyens purs ne sont jamais des moyens de solutions immédiates, mais 
toujours de solutions médiates. Ils ne renvoient donc jamais directement à 
l’apaisement des conflits d’homme à homme, mais passent toujours par la voie des 
choses concrètes. C’est dans la relation la plus concrète entre conflits humains et 
biens que se découvre le domaine des moyens purs. C’est pourquoi la technique, au 
sens le plus large du terme, est leur domaine le plus propre. Le meilleur exemple en 


À : : 12.2 « nn 69 
est peut-être le dialogue, considéré comme technique d’accord civil. » 





58 CdV, 226-227 : KdG, 191. 
& CdV, 227; KdG, 191,192. 


51 


Cette définition est complexe et requiert l’explicitation de ses présupposés. D'abord, le fait 
que le domaine des moyens purs se découvre dans la relation entre conflits humains et biens 
implique leur situation restrictive dans le cadre des relations juridiques qui éclipsent la 
possibilité de la non-violence. Les biens renvoient à des rapports économiques entre 
personnes privées. Abstraction faite d’une instance supérieure qui contrôle ces liens, la 
résolution des conflits passe toujours par la parole, par le dialogue comme technique d’accord. 
Mais, en rigueur, ce domaine doit être pensé dans toute son extension. C’est la raison pour 
laquelle Benjamin aborde aussi, en tant que techniques du langage, le mensonge et la 
tromperie. Ces moyens représentent des sorties non violentes d’un conflit, indépendamment 
de la moralité dans la singularité de leur cas, car il est prioritaire ici de repérer la mécanique 
même du droit face à l’ample marge pratique des moyens purs pour la solution des conflits 
humains. Ce qui échappe au droit est la domination des relations humaines, qui, en dehors du 
cadre légal, produisent leur propre équilibre social avec des moyens purs. Comme ces 
rapports ne sont pas maîftrisables si ce n’est par le biais des choses concrètes, la loi intervient 
sur les moyens purs subjectifs qui règlent les conflits sans violence, entraînant de la sorte la 
domination indirecte des sujets qui en font usage. Autrement dit, la loi ne peut pas punir 
objectivement un sujet pour tromper la crédibilité d’autrui ou pour ne pas respecter sa parole 
engagée ; par contre elle peut bien régler le type de relations intersubjectives (leur légalité) et 
punir un sujet à travers le contrôle de ses moyens. C’est dans ce cadre que Benjamin critique 
comme un processus historique de décadence la restriction que le droit moderne impose au 
mensonge et à la tromperie, qui en eux-mêmes n’ont rien de violent, comme cela est démontré 
par le statut de la tromperie dans le droit ancien. 

«en vertu du principe jus civile vigilantibus scriptum est — autrement dit, "que ceux 
qui ont des yeux surveillent leur argent" —, [la tromperie] n’était pas plus un délit 
punissable dans le droit romain que dans l’ancien droit germanique, le droit d’une 
époque ultérieure ayant perdu confiance en sa propre violence, ne s’est plus senti à la 
hauteur, comme l’était le droit plus ancien, de toutes les violences étrangères. [...] Il 
[le droit moderne] s’en prend donc à la tromperie non pour des raisons morales, mais 
par crainte des actes de violence que cette tromperie pourrait entraîner de la part de la 
personne trompée. [...] en interdisant la tromperie, le droit limite l’emploi des 


moyens tout à fait non violents parce qu’ils pourraient, par réaction, provoquer de la 
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violence. Cette même tendance du droit a contribué aussi à faire admettre le droit de 


grève, qui contredit aux intérêts de l'Etat. »”° 


Nous pourrions multiplier les exemples des rapports intersubjectifs concernant des 
techniques de langage qui sont interdites objectivement par la loi. Dans le cas de la grève 
l'exemple le plus patent est la loi qui interdit les associations ouvrières. Quand le sujet qui 
représente un risque pour l’Etat ne peut pas être atteint par la loi, ce sont alors les moyens 
purs non violents qui sont soumis à des restrictions. C’est pourquoi la technique est le 
domaine le plus propre des moyens purs. Dans la mesure où ce moyen représente 
objectivement un éventuel réseau révolutionnaire, comme cela se manifeste historiquement 
dans les nouvelles techniques de la communication, chaque nouveauté technique devient tôt 
ou tard un lieu sur lequel la loi marque les limites territoriales de son usage”. 

Ce panorama permet de séparer deux champs pratiques des moyens purs. Le premier, nous 
venons de le traiter, c’est le cadre dans lequel des moyens techniques opèrent sans 
l’intervention d’un ordre légal qui règle sa manifestation objective, et dans lequel les 
différends et conflits humains trouvent leur solution dans un cadre absolument étranger à la 
violence. Le second champ est proprement celui dans lequel le conflit n’est plus sur les choses 
concrètes, sinon avec la violence même de l’ordre supérieur qui limite la capacité pratique des 
humains à traiter sans violence ses affaires. Les conflits politiques sont lisibles dans ce 
domaine. 

« Il en va autrement lorsque des classes ou des nations entrent en conflit ; là, les 
ordres supérieurs qui menacent d’écraser au même titre le vainqueur et le vaincu 
échappent au sentiment du plus grand nombre et ne sont vus clairement par presque 
personne. La recherche de ces ordres supérieurs et des intérêts communs qui y 
correspondent et fournissent à une politique de moyens purs son plus constant 
mobile, nous entraînerait trop loin. C’est pourquoi l’on se contentera de renvoyer aux 
moyens purs de la politique elle-même en tant qu’ils sont analogues à ceux qui 


ni ie 4e 72 
régissent le commerce pacifique entre personnes privées. » 





7 CdV, 228 ; KdG, 192. 

7! Les usages actuels des techniques de communication informatique dans le réseau Internet (système de 
partage d’information, réseaux sociaux), représentent une source inépuisable d'exemples de ces restrictions. 

7? CdV, 229 ; KdG, 193. C’est nous qui soulignons. Pour la recherche de ces ordres supérieurs, Benjamin 


renvoie à l’ouvrage d’Erich Unger, Politik und Metaphysik. Nous y reviendrons dans notre chapitre 6. 
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L’analogie consiste ici dans le fait qu’à chaque conflit corresponde un moyen pratique et 
subjectif qui règle d’une façon aussi résolutoire que non violente sa sortie. Cependant, la non- 
violence d’un moyen pur de la politique représente une énorme difficulté dans sa lecture, du 
seul problème que son adversaire, l’ordre supérieur, est déjà violence. Comment faire face par 
l’action non violente à un adversaire violent, est quelque chose que Benjamin voit dans les cas 
très précis de conflits inter Etats, comme la diplomatie, mais aussi dans le conflit de la lutte 
des classes. 

« Pour ce qui est de la lutte des classes, la grève ici, sous certaines conditions, doit 
être considérée comme un moyen pur [...] Tandis que la première forme de cessation 
du travail [la grève générale politique] est une violence puisqu'elle ne provoque 
qu’une modification extérieure des conditions du travail, la seconde [grève générale 


révolutionnaire], comme moyen pur, est non violente. Es 


C’est donc dans ce conflit que la distinction des grèves chez Sorel est ad hoc pour penser le 
moyen pur de la politique, l’action politique résolutoire et non violente de la lutte des classes 
contre l’Etat. Les Réflexions de Sorel s’assimilent alors fort à propos à l’enjeu d’une politique 


des moyens purs, la politique dont le mobile constant est la destruction des ordres supérieurs. 


d) La théorie de la grève générale de Sorel dans l’essai de Benjamin 


Quels aspects de la théorie des grèves de Sorel attirent l’attention de Benjamin ? 

D'abord, la position de l’Etat comme lieu de polarisation à l’origine de cette distinction des 
grèves. Dans le conflit historique de la lutte des classes, l’Etat se révèle comme « la raison 
d’être des groupes dominateurs qui profitent de toutes les entreprises dont l’ensemble de la 
société supporte les charges »”. La version politique de la grève générale renforce cette 
conception parasitaire de l’Etat, car ses transformations ne représentent autre chose que le 
relais des maîtres dominants sur le peuple de producteurs, une dialectique violente des 
prétendants de l’Etat, enfin une transmission du pouvoir des privilégiés à privilégiés. A 
l'opposé, la grève générale prolétarienne est la manifestation qui détruit cette violence de 
l'Etat, efface les conséquences idéologiques des politiques sociales, reste indifférente à la 
stratégie de conquête des pouvoirs politiques et veut, en somme, supprimer cet ordre 


supérieur. Benjamin traduit dans sa propre terminologie la version politique de la grève 





7 CdV, 229; KdG, 193. Nous reviendrons sur la diplomatie comme moyen pur dans notre chapitre 4. 


7% Ibid. 
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générale comme violence instauratrice du droit, tandis que la version prolétarienne est 
essentiellement morale, anarchiste et révolutionnaire. 

Dans la conception rigoureuse de la grève générale prolétarienne, Benjamin soulève 
l'importance des arguments ingénieux avec lesquels Sorel démontre la diminution du rôle de 
la violence dans les révolutions. Mais préalablement Benjamin insistait sur le caractère non 
violent de tous les moyens purs. L’une des difficultés majeures de cet essai apparaît sur ce 
point dans lequel semble se profiler une « violence non violente ». La question peut se 
formuler clairement : est-ce que la non-violence des moyens purs de la politique correspond 
au refus de toute violence ? Ce n’est pas, à notre avis, ce que dit Benjamin dans son texte, et 
encore moins ce que nous voyons dans la revendication de la grève générale prolétarienne à 
partir de Sorel qui revendique à son tour la moralité de la violence. Une première façon d’agir 
utilise les moyens pacifiques pour résoudre les conflits ; une autre bien différente est 
l’intervention violente des formes juridiques sur les limites objectives de ces mêmes moyens. 
C’est dans ce scénario que la non-violence de la grève générale prolétarienne ne doit pas 
s’entendre comme négation de la violence physique, sinon comme négation d’un principe de 
pouvoir, de l’ordre supérieur propre de la violence menaçante, et enfin de la situation adverse 
à laquelle la classe des travailleurs est condamnée à vivre. 

« [La grève générale prolétarienne] peut être dite "non violente". Sous la plume de 
Benjamin, ce terme ne signifie pas qu’elle n’entraîne aucune violence physique, mais 
que son désordre ne tolère plus aucune hiérarchie au sein d’elle-même. Ce désordre 
est anarchie, non pas au sens d’une position qui serait simplement opposée à l'Etat, 
mais au sens d’une dissolution du principe d’ordre dont 1l procède. Car 1l ne saurait y 
avoir d’ordre juste : l’ordre étant toujours fonction d’un pouvoir, il est toujours pétri 


d’arbitraire. »’° 


En ce sens, la philosophie de Benjamin est loin d’instruire une typologie ou une ontologie 
de la violence pour se déclarer ensuite non violente en fonction d’un refus de toute violence. 
Mais cela ne signifie pas non plus que lesdites disciplines soient négligées dans cette étude. 
Au contraire, Benjamin considère bien les deux modes d’existence de la violence (la violence 
comme moyen et comme manifestation immédiate), sauf que la difficulté de sa lecture ne se 
restreint pas au cadre d’une classification des violences. Elle est plutôt élargie à la violence 
qui se situe dans l’imposition même des limites dogmatiques de sa compréhension. C’est 


pourquoi l’absence de violence physique n’est pas tenue non plus comme une absence 





5 BIRNBAUM, À. op. cit., p. 73. 
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générale de violence ni comme un terrain étranger à cette critique, bien au contraire, des cas 
de la pire violence se manifestent dans l’abstention même de l’action. 
« la grève des médecins, telle que l’ont connue plusieurs villes allemandes, est un cas 
remarquable de cessation violente du travail, apparentée au blocus, plus immorale et 
plus sauvage que la grève générale politique. On assiste là, sur le mode le plus 
répugnant, à une application sans scrupule de la violence, tout bonnement abjecte 
dans le cas d’une profession qui, des années durant, sans la moindre tentative de 


n76 


résistance, avait "assuré son butin à la mort" pour ensuite, à la première occasion, 


sacrifier de son plein gré la vie. »’? 


C’est la raison pour laquelle la violence de l'Etat est critiquée même au-delà du monopole 
de la violence physique, jusqu’au point de comprendre la violence d’un ordre supérieur 
comme celle qui profite de sa position, jusqu’au point d’administrer la lisibilité même du 
concept de « violence ». Ce terrain de la violence est aussi subtil qu’inappréciable. Benjamin 
reste attentif, par exemple, à la notion de transformation que toute grève met en avant de son 
agir, notamment à la gamme des multiples usages sur ce qu’est une transformation par la 
grève, en opposant aux modifications partielles, concessions ou réformes, l’idée radicale d’un 
changement révolutionnaire. 

« Tandis que la première forme de cessation du travail [la grève générale politique] 
est une violence puisqu'elle ne provoque qu’une modification extérieure des 
conditions du travail, la seconde, comme moyen pur, est non violente. Car elle ne se 
produit pas avec le projet de reprendre le travail après des concessions extérieures et 
une quelconque modification des conditions du travail, mais avec la résolution de ne 
reprendre qu’un travail complètement transformé, non imposé par l’Etat ; c’est là un 
changement radical, que cette sorte de grève a moins pour but de provoquer 


[veranlasst] que d'accomplir [vollziehf]. » 


C’est aussi dans le terrain d’une prolifération des notions confuses sur la violence que 
Benjamin critique les discours des politiciens de gauche sur la grève générale. Ainsi, les 
mêmes arguments fallacieux que Sorel attaquait dans ses Réflexions, sont toujours actuels 


dans la critique de Benjamin quinze ans après : ce sont les diatribes des socialistes modérés 





7 Sur l’usage de l’expression « assurer son butin à la mort », Maurice de Gandillac ajoute : « En mettant, 
pendant la guerre, le plus grand nombre de combattants valides à la disposition du commandement. » CdV, 232. 

7 CdV, 232 ; KdG, 195. 

7 CdV, 230-231 ; KdG, 194. 
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contre la grève générale prolétarienne du point de vue de ses conséquences catastrophiques. Il 
s’agit du calcul des sociaux-démocrates qui considéraient l’impossibilité d’une sortie 
favorable de ce moyen si ce n’était dans son usage instrumental politique, c’est-à-dire comme 
menace de la catastrophe contre la classe bourgeoise. En revanche, dans son application 
réelle, la catastrophe retomberait certainement sur le prolétariat, du fait que la bourgeoisie 
comptait non seulement sur les moyens de productions, mais aussi avec les forces armées de 
l'Etat. 
«[...] 1l n’est pas permis cependant de porter un jugement sur le caractère violent 
d’une conduite d’après ses effets, dit Benjamin, non plus que d’après ses fins, mais 
seulement selon la loi de ses moyens. Sans doute le pouvoir étatique, qui ne voit que 
les conséquences, opposant cette sorte de grève aux grèves partielles qui, les plus 
souvent, ne sont en fait que des chantages, s’attaque à elle comme à une prétendue 


violence. »”” 


Dans la comparaison des grèves partielles avec l’incomparable grève universelle apparaît 
une stratégie violente du pouvoir étatique : la grève générale s’expose non seulement dans 
l'horizon d’un phénomène de violence physique à venir, mais révèle le possible usage 
instrumental de la peur de l’adversaire qui est également l’usage de la peur du camarade. 
C’est par la peur que toute action politique qui envisage la violence, peut être neutralisée. 
Mais cette stratégie représente aussi la position intermédiaire adoptée par les politiciens 
prétendants de l’Etat (critique partagée par Benjamin et Sorel contre la social-démocratie). 
Cette position non seulement annule le présent et l’urgence de la lutte des classes, mais fait 
déjà usage de la même logique de la violence étatique : l’administration des catégories autour 
de la violence ainsi que le maniement d’une conception de l’avenir pour le contrôle des forces 
politiques. Dans cette perspective, ce sont la loi des conséquences et la projection téléologique 
de l’avenir historique qui commandent la politique. 

Ce problème des représentations de l’avenir dans un mouvement révolutionnaire est aussi 
repéré par Benjamin dans sa lecture de Sorel. Ce dernier met en quarantaine un concept limité 
d’utopie associé à la grève générale politique, consistant en la production d’un programme 


d’avenir, que Benjamin lit en termes d’instauration du droit. 





7 CdV, 231 ; KdG, 195. 
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« S’appuyant sur certaines déclarations de Marx, Sorel interdit au mouvement 
révolutionnaire toute sorte de programmes, d’utopies, en un mot de fondations 


juridiques. »"° 


Remarquons que Benjamin n’approfondit pas cette définition diamétralement opposée de 
sa propre conception de l’utopie*’. Tout paraît se régler pour le philosophe du moment où l’on 
peut traduire le concept sorélien d’utopie en termes d’instauration juridique. En revanche, cela 
n’a pas été le cas pour le fondement philosophique de la grève générale prolétarienne chez 
Sorel, le mythe, qui n’est pas mentionné dans Critique de la violence. C’est une difficulté 
compréhensible que cette omission, car la catégorie de mythe, centrale dans les Réflexions de 
Sorel, est paradoxalement la grande cible de l’essai de Benjamin, la figure même qu’il 
cherche à détruire. On peut supposer qu’une simple mention ou une note en bas de page, 
aurait pu régler toute mésentente, comme c’était le cas pour l’utopie. Mais n’y a-t-1l pas un 
piège à introduire une ambiguïté dans la notion même à critiquer ? 

Que ce soit une omission consciente ou une stratégie rhétorique de Benjamin, ce n’est pour 
nous que de la matière spéculative. Il est préférable ici d’expliciter dans l’immédiat le terrain 
philosophique négatif sur lequel opère la catégorie de « mythe » dans Critique de la violence, 
afin de comprendre la différence insurmontable de ces deux concepts divergents qui se 
retrouvent dans le même nom. Si nous prouvons par la suite l’incompatibilité des réalités que 
l’un et l’autre philosophes déterminent par leurs notions respectives de mythe, nous pourrions 
questionner cette incompatibilité à partir de ce qu’ils ont en commun dans leur façon de 
concevoir la politique : la pratique de la grève générale prolétarienne. Cependant, ce point en 
commun nous permet déjà d’avancer une question transversale de notre thèse : quelle est la 
place de l’idée de mythe chez Sorel (le mythe de la grève générale prolétarienne) dans la 


pensée politique à l’œuvre de l’essai sur la violence de Benjamin ? 





* CdV, 231 ; KdG, 194. 

$l En revanche, Miguel Abensour tient bien compte de cette divergence, notamment du sens étroit de l’utopie 
chez Sorel et de l’ampleur de l’utopie chez Benjamin qui la situe dans un registre absolument hétérogène à celui 
de l’auteur des Réflexions. D’une façon indirecte, Abensour met également en évidence la contradiction dans les 
conceptions du mythe chez les deux philosophes : « Georges Sorel avait coutume d’opposer le mythe à l’utopie 
pour valoriser l’un et déprécier l’autre. A l’en croire, l’utopie aurait été une construction de l’esprit, rationaliste, 
abstraite, faisant violence à la complexité du réel. [...] / En un sens, Benjamin se situe à l’exact opposé de Sorel. 
Face aux "rêves du collectif”, aux utopies, il conçoit sa tâche comme la séparation de l’utopie d’avec le mythe, 
comme un travail critique qui consiste, grâce à cette séparation, à sauver l’utopie et la chance d’émancipation 
qu’elle contient. ». ABENSOUR, M. « Benjamin. Mythe, Utopie, Emancipation ». Dans Dictionnaire des 
Utopies. Paris : Larousse, 2006, p. 24. 
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e) Critique du mythe 


L’idée de mythe dans Critique de la violence opère incontestablement dans un sens 
contraire à son homonyme chez Sorel. Benjamin pense ici à l’emprisonnement de la vie 
humaine par des puissances divines tel que cela figure dans les légendes mythiques grecques. 
La force qui s’impose sur la vie est celle du destin contre lequel le héros se heurte 
indéfectiblement. Le mythe situe alors l’ordre que l’humain ne doit pas contester s’il ne veut 
provoquer la réaction divine. Par extension métonymique, tout rapport qui subjugue la vie 
humaine à un ordre supérieur et menaçant, que ce soit dans l’imaginaire des légendes ou dans 
la réalité de l’histoire, est pour Benjamin mythique. C’est en ce sens que, d’après le 
philosophe, le droit est la transposition de la fable mythique dans l’histoire. Autrement dit, la 
violence des dieux subie par les humains dans les mythes se cristallise historiquement sous le 
signe des peines et châtiments arbitraires contre les figures subjectives qui veulent subvertir 
cet ordre. 

Cette origine mythique du droit n’est pas pour autant sans rapports avec les sentiments 
humains. La figure réelle qui, chez les hommes, répond à ces conditions (immédhiateté, 
menace et destin) est la violence de la colère. 

« Cette violence [de la colère] connaît des manifestations parfaitement objectives et 
qui permettent de la critiquer. On en trouve des exemples de la plus haute 


importance, tout d’abord les exemples de la colère dans le mythe. »°° 


Le philosophe prétend démontrer non seulement que l’origine du droit est mythique, mais 
aussi que la violence de la colère, qui est manifestation mythique de l’existence des dieux et 
de leur pouvoir arbitraire, est aussi instauration des formes juridiques. 

Pour montrer comment d’une action déterminée se génère un droit, là où 1l n’y avait ni 


prescriptions ni lois, Benjamin propose d’étudier le mythe de Niobé*” 


. Déjà la dynamique 
mythique expose dès l’origine la fonction double de la violence que Benjamin critique dans la 
première partie de son essai: violence instauratrice et conservatrice du droit. La scène 


antérieure à l’éclat de colère présuppose une relation inégale des forces, qui dans le cas des 





* CdV, 234 ; KdG, 196, 197. 

En se vantant de la beauté de ses enfants, Niobé se moque de Léto, mère d’Artémis et Apollon. La colère 
de ces derniers se déchaîne sur les enfants de Niobé, massacrés à coups de flèches. Pétrifié par la vision de cette 
tuerie, Niobé est transformée en rocher par la pitié de Zeus. Cf. HOMERE, L'Iliade. (Chant 24). Paris : 
Gallimard, 1985, p. 450-451. 
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mythes est la supériorité des dieux sur la vie humaine. Quand un acte humain outrage 
l’orgueil des dieux, il provoque leur colère et déclenche la violence (instauratrice) qui 
deviendra, à partir de ce moment, un ordre fatal. Ainsi apparaissent d’un côté les fautes et les 
culpabilités, et de l’autre la révélation d’un destin qui tombe sur les fautifs, indépendamment 
de leur innocence dans l’acte commis. Suite à ce moment instaurateur de violence, le moment 
conservateur revient au sujet du pouvoir qui, au lieu de se détacher de sa première violence, 
doit démontrer constamment qu’il la maintient, sans quoi sa position devient vulnérable à des 
réactions (vengeances, inversion du rapport de supériorité)". La force du destin témoigne et 
démontre la supériorité des dieux sur les hommes (de la même façon que les forces armées et 
la police conservent la sécurité d’un Etat). Dans ce complexe mythique la victime de la colère 
divine ne peut s’en émanciper sans rouvrir la cicatrice de sa faute. Et, en réponse à toute 
provocation subversive, le destin de ces dieux s’impose à perpétuité (pétrification de Niobé) 
sur ceux qui contrarient le pouvoir olympien. Du côté de la vie humaine, il ne reste que la 
crainte de la menace qui représente la colère du puissant et la résignation d’accepter un destin 
venu d’une volonté extérieure. 

Cette représentation expose en clé mythique la maxime de la première partie de Critique de 
la violence : le droit protège non pas les fins justes, mais sa propre position, c’est-à-dire sa 
supériorité instaurée par la violence immédiate de la colère. Le rapport inégal des forces, le 
pouvoir transformé en ordre social se retrouve comme extension historique du mythe dans les 
violences qui conservent le déséquilibre de ce rapport. Et le dogme juridique de la violence 
n’était donc pas rationnel, sinon mythique. La vérité objective et dogmatique sur la mécanique 
de la violence s’avère faussée face à la « mécanique » mythique qui explique mieux le 


phénomène juridique : le destin, la menace et l’arbitraire colère des dieux sur les humains. 


A la lumière de cette représentation mythique de la violence se montre en toute clarté la 
différence fondamentale dans cet essai de Benjamin entre justice et droit. La moralité du droit 
ne revient pas à la justice, mais aux rapports moraux de la fable mythique. Pour dévoiler le 
lien illusoire entre une justice supposée égalitaire et la position mythique d’un pouvoir 
[Macht], Benjamin utilise l’affirmation satirique d’Anatole France « qu’il est interdit d’une 


façon égalitaire pour tous de coucher sous les ponts », faisant ensuite référence à la formule 





84 , : DS LAS BA - ‘ 5 : 
Pour Benjamin, la définition de frontières, la cérémonie de la « paix » ou la reconnaissance des droits 
« égaux » sur les vaincus dans le droit de guerre, s’assimilent au mythe dans le respect de la simple vie de Niobé 


comme figure du destin. CdV, 236 ; KdG, 198. 
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de Sorel : «tout droit (Recht) fut à l’origine privilège (Vorrecht) des puissants »*. Si cette 
dernière affirmation soulève l’existence d’un rapport inégalitaire en amont de toute violence 
mythique, la première illustre l’ambiguïté dans toute instauration du droit qui se conserve 
sous un idéal ironiquement égalitaire. Leur conjonction retourne enfin une image faussement 
« justicière » en ce que le droit (la loi) est le même pour tous, mais à condition de cristalliser 
une différence fondamentale entre privilégiés et non privilégiés. 
Ce cadre permet à Benjamin, de montrer les conséquences temporelles de ce mode de vie. 
« Cet ordre, dit Benjamin, restera, mutatis mutandis, aussi longtemps qu’il existera. 
Car, du point de vue de la violence qui seule peut se porter garant du droit, 1l n’est 


à ne à : : L 86 
pas d’égalité mais dans le meilleur des cas, des violences d’égale grandeur. » 


Il permet aussi d’affirmer la relation inégalitaire des forces qui le précède (le pouvoir) 
comme principe de l’instauration du droit. 

« L’instauration du droit est une instauration du pouvoir et, dans cette même mesure, 

un acte de manifestation immédiate de la violence. S1 la justice est le principe de 

toute finalité divine, le pouvoir [Machf] est le principe de toute instauration mythique 


du droit. »°? 


Ces deux principes produisent alors deux résonances inconciliables sur la façon de 
comprendre l’histoire. La violence de l’instauration et la conservation du droit colonisent le 
concept d’histoire en clôturant toute issue de cette dynamique. Celle-ci limite la nouveauté 
politique du temps historique à la possibilité d’une nouvelle instauration du droit venant d’un 
nouveau rapport inégalitaire des forces, c’est-à-dire l’imposition d’un nouveau pouvoir sur un 
ancien. Ceci correspond à l’enfermement de l’histoire dans un cercle dialectique de violences 
et de contre-violences, que Benjamin appelle « loi des oscillations de la violence ». 

« La loi de ces oscillations repose sur le fait que toute violence conservatrice de 
droit, à la longue, par la répression des contre-violences hostiles, affaiblit elle-même 
indirectement la violence instauratrice de droit qui est représentée en elle [...]. La 
chose dure jusqu’au moment où soit des violences nouvelles, soit les violences 
précédemment réprimées l’emportent sur la violence jusqu’alors instauratrice de 


droit, et de la sorte instaurent un droit nouveau pour un nouveau déclin. »°° 





5 CdV, 236, 237 ; KdG, 198. 
$6 Ibid. 

#7 CdV, 236; KdG, 198. 

8 CdV, 242 ; KdG, 202. 
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En revanche, le principe de la justice appliquée sur la violence ne cherche pas à établir une 
mécanique de la violence qui soit compatible avec un équilibre des forces, car un tel équilibre 
est toujours mythique, selon la supériorité d’un ordre qui règle à l’avance le destin de la vie 
qu’il domine. La condition du principe de justice, qui est le principe de la critique, appliqué 
sur la violence est une philosophie de cette histoire. 

« La critique de la violence est la philosophie de son histoire. La "philosophie" de 
cette histoire parce que seule l’idée de son point de départ permet une prise de 


position critique, distinctive et décisive, sur ses données à tel moment du temps. »°” 


Il est remarquable de voir à quel point Benjamin est attentif au caractère singulier de la 
rupture avec les formes mythiques qui visent toujours la généralité des cas et la perpétuité 
temporelle”. Exposer le déséquilibre de base d’un rapport de pouvoir au moment de sa 
promotion juridique, détermine pour l’histoire la possibilité de détruire la dynamus historique 
mythique dans l’exposition locale de son origine historique. La portée historique de cette 
destruction est « philosophique » en ce qu’il est ici question de déterminer un concept sur un 
point local de cette histoire. C’est ce que Benjamin veut soutenir en affirmant les instances 
pratiques de la vie et les séquences révolutionnaires (en particulier la lutte des classes et la 
grève générale prolétarienne, voire les moyens purs de la politique) qui se décolonisent des 
formes juridiques et des ordres supérieurs, en empruntant la voie qui mène sans détournement 
vers un temps en dehors du joug mythique. 

« C’est sur la rupture de ce cercle magique des formes mythiques du droit, sur la 
destitution du droit, y compris les pouvoirs dont 1l dépend, et qui dépendent de lui, 


finalement donc du pouvoir de l’Etat, que se fondera une nouvelle ère historique. »”' 


Ceci représente le cadre panoramique dans lequel s’insère la grève générale théorisée par 
Sorel comme un problème philosophique dans Critique de la violence : la philosophie de 


l’histoire d’une violence, la moralité d’un agir en rupture avec l’ordre supérieur qui impose 





52 CdV, 241,242 ; KdG, 202. C’est nous qui soulignons. 

° Les guillemets sur « philosophie », ainsi que le possesif et le démonstratif appliqués sur « histoire » 
démarquent, à notre avis, la critique de la violence comme critique de la généralité. La question est de saisir 
l’universel dans la singularité locale comme justice qui rompt avec la généralité mythique. Nous y reviendrons 
dans notre chapitre 4. 


À Ibid. 
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ladversité de la vie, la confusion des mots et des concepts autour de la violence qui 


obscurcissent cette adversité même. 


1.3. Lectures contemporaines du dossier « Benjamin lecteur de 


Sorel » 


a) Le mythe sorélien dans la pensée de Benjamin 


Les notions de mythe chez Sorel et Benjamin seraient à tel point incompatibles et sans 
mesure commune qu’on pourrait bien hésiter sur l’existence réelle de notre problème et 
questionner la légitimité de cette interrogation sur la place du mythe sorélien dans la pensée 
politique de Benjamin. Néanmoins, c’est le point commun même de la grève générale 
prolétarienne qui sauve cette question et nous incite à chercher si d’autres philosophes ne 
partagent pas notre intérêt pour ce problème. 

Il existe un geste élémentaire et évident dans les études sur la pensée politique de 
Benjamin concernant la trace de la grève générale prolétarienne dans Critique de la violence : 
mentionner les Réflexions de Georges Sorel. Pourtant, il est plutôt rare de trouver des 
philosophes affirmant ce que Benjamin même passe sous silence : que la grève générale 
prolétarienne est la figure exemplaire de l’idée sorélienne de mythe. Notre investigation a été 
dédiée principalement à ces penseurs. Mais aussi à d’autres qui, faisant la même omission que 
Benjamin, font surgir des indices importants pour la confirmation de notre problème. 

Parmi les premiers, Uwe Steiner est l’un des penseurs qui juxtapose immédiatement à la 
conception de la grève revendiquée par Benjamin, la définition du mythe chez Sorel. 

« Critique de la violence invoque la conception de la grève générale prolétarienne 
comme un exemple pour la possibilité "d’un règlement des conflits sans violence”. 
Dans la grève générale prolétarienne, pour autant qu’elle est anarchiste, le cercle 
enchanté de la violence est rompu, quand elle [la grève] produit le renversement, plus 
qu’elle ne l’incite. Cette pensée sera plus claire, si on actualise la définition de la 
grève générale de Sorel. Pour Sorel, la grève générale est un "mythe". Par mythe il 


comprend "une organisation d'images capables d'évoquer instinctivement tous les 


63 


sentiments qui correspondent aux diverses manifestations de la guerre engagée par le 


socialisme contre la société moderne." »°? 


Même si Steiner procède d’une façon analogue à la brève remarque de Benjamin sur 
l'utopie chez Sorel, cette indication sur l’importance d’actualiser l’idée sorélienne de mythe 
pour éclairer la pensée politique de Benjamin est pour nous capitale. Nous la prenons comme 
instruction de base pour l’ouverture de notre recherche : ne pas s’arrêter à la définition du 
mythe chez Sorel, l’investiguer en profondeur. 

Dans cette même ligne, Chrysoula Kambas élargit cette tâche en soulignant que la portée 
du mythe de la grève générale prolétarienne de Sorel doit être aussi cherchée dans les derniers 
écrits de Benjamin, en particulier ses thèses «Sur le concept d’histoire »”. Dans leur 
dimension politique, certaines thèses seraient redevables de Sorel. La plus évidente est la 
thèse XII qui critique la notion de progrès chez les politiciens sociaux-démocrates et 
thématise la vengeance, la haine et le sacrifice dans la conscience de l’esprit des classes 
combattantes, tous ces sujets étant des problèmes abordés par Sorel dans ses Réflexions. Si 
celui-ci n’apparaît guère comme une référence explicite dans les derniers écrits de Benjamin, 
ce serait, selon Kambas, pour éviter des malentendus en raison de sa réception équivoque en 
Allemagne. Cependant son influence n’est pas difficile à prouver si l’on tient compte en outre 
de la valeur que prend pour Benjamin la lutte des classes (qui est le grand motif, dit Kambas, 
pour lequel Sorel est une référence du philosophe allemand), ainsi que les phénomènes de 
conscience liés à l’action politique prolétarienne, qui « appartiennent à la conception 
sorélienne du mythe. »°”* 

Steiner et Kambas guident ainsi notre problème d’une façon inaugurale : le rapport entre le 
mythe de Sorel et la pensée politique de Benjamin existe, il est nécessaire de développer en 
profondeur cette idée chez Sorel, ainsi que de considérer ensuite ces problèmes dans la pensée 


politique de Benjamin. 





** STEINER, Uwe. Walter Benjamin. Stuttgart-Weimar : J.B.Metzer, 2004, p. 78. C’est nous qui traduisons. 

BENJAMIN, W. « Sur le concept d’histoire », dans Œuvres I. Paris : Gallimard, 2000 ; « Über den 
Begriff der Geschichte », G.S., I-2, pp. 691-704. 

* KAMBAS, C., op. cit., p. 87. 
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b) La philosophie de l’histoire : condition pour la lecture de Benjamin sur 
Sorel 


Dans Walter Benjamin, sentinelle messianique, Daniel Bensaïd reprend certaines 
dimensions de l’idée de mythe chez Sorel. La question ne représenterait pas directement une 
indication pour notre enjeu (d’autres commentateurs de Sorel ayant aussi traité cette 
perspective), si Bensaïd n’abordait ce point dans un ouvrage consacré à Benjamin, en 
particulier à la lecture des fondements conceptuels de Critique de la violence. 

Suivant la pensée de Sorel, le lieu historique de la grève générale apparaît pour Bensaïd 
comme la manifestation pratique d’un mythe. 

« Au seuil du nouveau siècle, la grève générale, qui prend place "entre la promenade 
menaçante et l’émeute", émerge comme le mythe susceptible de cristalliser la 


volonté de changement. »”° 


Nous savons que pour Sorel la grève générale n’est pas la seule pratique sociale qui réalise 
une idée mythique dans l’histoire. Sorel interroge l’histoire pour « savoir quels mythes, aux 
diverses époques, ont poussé au renversement des situations existantes. »” En ce sens, un 
concept d'histoire pourrait se lire dans les mythes qui renversent des positions historiques du 
pouvoir, cristallisent une volonté collective et reflètent un imaginaire non utopique de 
l'avenir. La grève générale, qui subvertit un pouvoir à partir d’une volonté naissante, s’attache 
à cette tradition historique des mythes. L’idée de la grève générale que Benjamin emprunte à 
Sorel est ainsi inséparable d’une lecture historique des mythes et d’une conception de 
l’histoire. 

Bien que Bensaïd ne relève pas des paradoxes dans les deux conceptions de mythe chez 
Sorel et Benjamin, il émet une autre remarque qui a valeur d’orientation pour notre recherche. 

« Sous le choc de la première guerre, Benjamin pose la bonne question, celle de la 


"philosophie de l’histoire". Une éthique messianique implique une autre 





% BENSAÏD, D. op. cit., p. 86. Bensaïd remarque également comment cette idée d’une volonté collective se 
renforce dans la représentation mythique d’un avenir détachée d’un concept d’utopie : « [...] le mythe ne se 
divise ni ne se négocie pas. Expression d’une volonté, et non description des choses futures, le mythe est une 
anti-utopie. Pourtant, il appartient encore, avec l’utopie, à un imaginaire pré-stratégique et pré-politique. A la 
différence près qu’il ne s’évade pas dans un futur indéterminé. ». Jbid. 

° SOREL, G. « Le caractère religieux du socialisme ». Dans Matériaux pour une théorie du prolétariat 


(1918). Génève-Paris : Slatikine, 1981, p. 337. 
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représentation du temps, où ce qui a été n’est pas irréversible, où ce qui sera n’est pas 
Joué. Passé et avenir sont remis en jeu dans le champ stratégique du présent. Sans la 
mémoire des ancêtres asservis, sans l’interprétation des lendemains, le présent serait 
pur agencement de moyens, consommation illimitée de la nature, indifférence 


cynique d’une politique utilitaire. »°7 


Cette philosophie benjaminienne de l’histoire accueille le phénomène social de la grève 
générale révolutionnaire dans une éthique messianique et une tradition des luttes passées. Ce 
registre de la philosophie de l’histoire pourrait donc nous montrer la place de la théorie 


sorélienne des mythes historiques dans la pensée politique de Benjamin. 


Dans cette même ligne sur l’importance du concept d’histoire, se situe une étude de 
Winfried Menninghaus, significative pour notre propre recherche par la seule raison de son 
titre : « Science des seuils. La théorie du mythe chez Walter Benjamin. »” 

Cette étude, qui se veut une image globale de la pensée de Benjamin, réalise une véritable 
cartographie des traditions philosophiques et des disciplines scientifiques autour du concept 
de mythe et de leur rapport à la philosophie de Benjamin. Menninghaus expose sept 
différentes conceptions du mythe (considérant même celles que Benjamin n’a pas pu 
connaître de son vivant)” pour les confronter à ladite théorie du philosophe. Un critère capital 
résulte de cette étude comparative : que Benjamin désaffecte toutes les définitions du mythe 
qui se montrent indifférentes à une philosophie de l’histoire. Dans cette perspective, est écarté 
le mythe de la tragédie chez Nietzsche qui se situe dans une dimension esthétique, mais an- 
historique. Le structuralisme ne serait pas non plus une clé de lecture du mythe en ce que 
Benjamin serait plus intéressé par la capacité d’universalisation des conceptions formelles 
influençant l’histoire, que par la thèse des structures sociales qui supportent le réel. En 
revanche, les références philosophiques benjaminiennes sur le mythe se retrouvent dans une 
ligne qui traverse les Lumières, le Romantisme et la philosophie de la religion. Cette critique 


du mythe aurait aussi des échos assez remarquables dans la théorie des mythes de Freud, 





* BENSAÏD, D. op. cit., pp. 198-190. 

* MENNINGHAUS, Winfried. « Science des seuils. La théorie du mythe chez Walter Benjamin ». Dans 
Walter Benjamin et Paris. Colloque International 27-29 Juin 1983. (Ed.) H.Wismann. Paris : Editions du Cerf, 
1986. pp. 529-557. 

® 1. Le XVIIe siècle des Lumières ; 2. Romantisme, contre les Lumières ; 3. Philosophie de la Religion chez 
H.Cohen ; 4. Freud, mythe et psychanalyse ; 5. C.G.Jung, mythe comme archétype ; 6. Mythologie Surréaliste 
d'Aragon ; 7. Anthropologie Structuraliste, Lévi-Strauss, XX siècle. Cf. Ibid. 
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Jung, ou celle des surréalistes (Aragon)"°° 


. Mais, c’est dans le premier domaine, celui des 
frontières épistémologiques entre la rationalité des Lumières, le Romantisme et la théologie, 
que la position de Benjamin contre la violence du mythe se manifeste. Sur ce propos, nous 
nous limitons à résumer, suivant Menninghaus, que la philosophie de Benjamin entre les 
années 1910-1920 sauve d’une part les représentations mythiques et les réalités dévaluées par 
la tradition des Lumières (tradition qui appauvrit le concept d’expérience) ; mais, d’une autre, 
mobilise la rationalité même des Lumières contre la folie romantique du mythe, dont la 
restitution poétique s’avère disponible pour une politique réactionnaire. Quant à la religion 
(sous l’influence de Hermann Cohen), elle prend la place des Lumières pour revendiquer la 
vérité qui, reliée au logos, s’écarte du mythe et acquiert une valeur théologique dans l’idée de 
la révélation. 

Mais nous disions que cette étude est fort significative pour notre recherche et c’est pour 
une raison très ponctuelle : dans la cartographie des conceptions du mythe qui, d’après 
Menninghaus, doivent être liées ou désaffectées de la philosophie de Benjamin suivant leur 
rapport à la philosophie de l’histoire, aucune mention n’est faite de l’idée de mythe de Sorel. 
Cependant, l’importance de cette étude pour notre recherche, c’est de confirmer l’existence de 
notre problème qui, évidemment, ne peut pas venir de la non-présence de l’idée de mythe de 
Sorel, sinon de la mention de la philosophie de l’histoire. C’est en ce sens que nous le relions 
à la remarque de Bensaïd comme critère d’une théorie des mythes chez Benjamin, sachant que 
le mythe de Sorel se définit précisément par cette exigence. Traiter la place de l’idée 
sorélienne du mythe dans la pensée politique de Benjamin selon ce rapport à une philosophie 
de l’histoire serait alors une façon de rendre encore plus complète l’étude cartographique de 
Menninghaus, soit pour éclairer le rôle du mythe de la grève générale prolétarienne dans la 
pensée politique Benjamin, soit pour écarter toute relation de cette idée avec la même théorie 
du philosophe allemand. Si le mythe de Sorel est le grand absent de la cartographie 
benjaminienne du mythe élaborée par Menninghaus, la philosophie de l’histoire détermine en 


revanche le fondement théorique de notre problème. 





100 Cet exercice comparatif constitue la première de deux axes que Menninghaus développe pour reconstruire 
une théorie du mythe chez Benjamin. La deuxième consiste au repérage des points critiques sur le mythe dans les 
écrits benjaminiens à travers ce que Menninghaus définit comme « expérience du seuil ». Dans l’évolution de sa 
pensée, apparaissent chez Benjamin une esthétique du mythe (référence spatiale, philosophie du langage, théorie 
de la beauté, tragédie) et le mythe dans la perspective temporelle d’une philosophie de l’histoire (Eternel Retour 


du Même). Cf. Ibid. 
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c) Praxis éthique et mythe 


Dans le cœur même de notre problème, l’étude de Carlo Salzani, « Violence as Pure 
Praxis : Benjamin and Sorel on Strike, Myth and Ethics »!°!, affirme que la lecture de cette 
éventuelle contradiction entre Benjamin et Sorel sur la notion de mythe ne doit pas tomber 
dans une simplification de cette dernière pour la compréhension du rapport des deux 
philosophes. 

« Benjamin et Sorel proposent deux définitions du mythe qui ne représentent pas une 
alternative, encore moins une opposition ; ce sont plutôt des conceptions hétérogènes 
jouant des rôles aussi différents qu’incomparables dans leurs respectives pensées. 
Cependant, affirmer que Benjamin assume la notion de la grève générale en 
soustrayant le mythe serait imprécis. Les deux notions de mythe doivent être 
analysées en relation à la notion de praxis en tant qu’action morale avec laquelle 


elles constituent une complexité inséparable. »"°? 


S1 la praxis morale définit le terrain d’entente entre Benjamin et Sorel, cela représente pour 
notre investigation, outre la philosophie de l’histoire, le domaine dans lequel doit être 
cherchée la présence agissante du mythe sorélien : dans l’action pratique et morale de la 
politique telle qu’elle est conçue par Benjamin. 

Pour cette tâche, cette étude compare alors les deux conceptions du mythe dans ce domaine 
de l’action morale politique. En commençant par Benjamin, Salzani procède comme la 
plupart des philosophes qui travaillent la critique benjaminienne du mythe, en définissant le 
périmètre des écrits sur le mythe du philosophe autour des années 1920, dont Critique de la 
violence, Destin et Caractère, Les Affinités électives de Goethe. Destin, culpabilité, faute : ce 
sont les catégories qui définissent la charge mythique échouant sur la vie naturelle et qui 
marquent le domaine contre lequel la destruction apparaît comme une pratique morale, c’est- 
à-dire dans la rupture des forces d’un ordre supérieur pour l’émancipation de la vie juste. 

« Le "mythique" est la prison de la vie réduite à la "vie naturelle", c’est-à-dire à la 


"simple vie", la culpabilité, la malchance, qui échoue à l’humain et fait tomber sur lui 





10 SALZANTI, Carlo. « Violence as Pure Praxis: Benjamin and Sorel on Strike, Myth and Ethics. » [en ligne]. 
Dans Colloquy text theory critique 16 (2008). © Monash University, pp. 18-48, (consulté le 30-09-2011). 
Disponible sur : www.colloquy.monash.edu.au/issue16.pdf ISSN: 13259490. C’est nous qui traduisons toutes les 
références de cet article. 


1 Ibid. p. 24. 
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le désastre : la récurrence éternelle de la violence. La sphère éthique s’ouvre dans la 
rupture du complexe démonique mythe-destin-culpabilité qui est proprement la vie 
naturelle, une rupture dans "quelque chose de supérieur” : la vie surnaturelle, une vie 


proprement humaine qui pourrait réaliser une histoire proprement humaine. »""* 


D'autre part, dans le même terrain de la pratique morale, ce que Sorel nomme mythe agit 
comme une sorte d’élan pour rompre l’inertie d’une adversité. En tant que condition préalable 
pour la pratique révolutionnaire, le mythe doit fournir une certitude sans être déterministe, et 
des émotions mobilisatrices sans proposer des images du futur. C’est pourquoi le recours aux 
utopies ou à l’optimisme des philosophies du progrès sont écartés. Seul le pouvoir catalytique 
de l'imaginaire mythique propulse la chute de la violence étatique”. 

Contre la critique sur le caractère irréel de ces mythes, Salzani rappelle que pour Sorel ces 
systèmes imaginaires ne sont ni des faits n1 des illusions. Car ces projections, certes, ne 
touchant pas le réel des images qu’elles annoncent, n’agissent pas pour autant comme un 
programme d’avenir à vérifier, sinon comme une praxis déterminant le temps présent. 

« [Le mythe est] une connaissance qui agit sur le temps, non pas en l’engloutissant 
dans une projection utopique [...], mais plutôt en forçant dans l’avenir les espoirs 
instinctifs de toute une classe. Les mythes doivent donc être considérés comme "des 
moyens d'agir sur le présent" [..] La condition nécessaire de la pure praxis 
révolutionnaire est de "sortir du présent" et "construire" l'avenir d'une manière qui 


L 2 105 
n'est pas déterminée. » 


Dans cette étude qui considère progressivement l’importance de l’action morale chez 
Benjamin et la temporalité présente de la praxis dans le mythe chez Sorel, Salzani invoque 
finalement un article de Stattis Gourgouris sur Sorel pour démontrer la thèse suivante, qui est 
une affirmation double : du point de vue de l’histoire, l’idée de mythe n’a ni origine ni fin, car 


elle est indéterminée et indéfinie dans son rapport au passé et au futur ® ; et du point de vue 





1 Jbid., p. 27. 

1% Cf. Ibid., pp. 29-30. 

1 Jbid., p. 31. 

16 «La principale caractéristique du mythe, selon Sorel, est l’infinitude, ce qui signifie aussi d'inclure un 
sentiment d’indétermination. Le socialisme, seulement comme théorie, est finalement réductible à ses propres 
paroles [...]. Mais la praxis, comme l'illustre l’anarcho-syndicaliste Sorel, dans l'acte de la grève générale, [...] est 
irréductiblement indéfinie et infinie, les deux à la fois parce que cette praxis est irréductible à ses parties (c'est-à- 


dire, singulier), et aussi parce qu’elle est interminablement reproductible chaque fois de nouveau”. » 


69 


de l’action morale politique, le mythe de Sorel est une pratique éthique pure, agissant sur le 
présent, libre du caractère factice et illusoire, aussi bien que d’un usage instrumental”. C’est- 
à-dire que pour l’histoire, le mythe est en même temps anarchique et non téléologique ; et 
pour la politique, une praxis éthique pure. Ces fondements de l’idée de mythe seraient actifs 
dans la pensée politique à l’œuvre chez Benjamin, notamment dans sa façon de concevoir la 


; : : 108 
pureté d’une action, dont la violence . 


L’argument avancé par Salzani nous laisse 
l'impression de vouloir prouver une relation entre le caractère de l’action politique chez 
Benjamin et celui du mythe sorélien en fonction d’une symétrie dans leur façon de concevoir 
une praxis morale et pure dans l’histoire : si le mythe de Sorel est aussi anarchique que non 
téléologique, la pensée politique de Benjamin, en tant que praxis morale et philosophie de 
l’histoire, le serait également. 

Dans notre thèse, nous ne saurions pas aller aussi loin que d’affirmer un tel rapport. C’est 
que la philosophie de l’histoire chez Benjamin, colonne vertébrale de cette relation, ne 
désarticule pas nécessairement la téléologie. Sur ce point nous suivons les arguments de 
Gérard Raulet, pour qui la philosophie benjaminienne investit la féléologie dans le 
messianisme. L’attente et la projection téléologique restent chez Benjamin, mais dans un autre 
axe temporel que celui de l’histoire. Et dans ce cadre messianique de la téléologie l’idée 
sorélienne du mythe serait plus que jamais opérationnelle. Considérant la difficulté de penser 
le mythe de Sorel dans la pensée politique de Benjamin, Raulet propose une hypothèse 
capitale pour notre recherche : 

« [...] il n’est pas interdit d'estimer qu’à ce que Sorel appelle le "mythe", cette idée 
mobilisatrice du mouvement ouvrier, correspond chez Benjamin la fonction du 


messianisme » °° 


La vertu de cette remarque est d’investir tout le côté pratique du mythe dans l’agir 
révolutionnaire qui abandonne l’histoire du progrès pour l’attente messianique, sans pour 
autant quitter la projection d’un felos : le mythe de la grève générale est non seulement une 


représentation de l’avenir, mais surtout la projection d’un ferme de l’histoire, une téléologie 





GOURGOURIS, Stathis. « The Concept of the Mythical (Schmitt with Sorel). » Dans Cardozo Law Review 21 
(1999-2000), pp. 1499-1500, cité par SALZANI, C., op. cit., p. 44. 

107 Jbid., p. 32. 

108 Salzani suit sur ce point directement la thèse de Werner Hamacher, dans « Afformative, Strike ». Dans 
notre chapitre 4, nous analyserons nos accords et désaccords avec la théorie d’Hamacher sur la situation de la 
grève dans Critique de la violence. 


1e RAULET, Gérard. Le Caractère destructeur. Paris : Aubier, 1997, p. 219. 


70 


non pas historique, sinon messianique!!°. Si c’est le elos messianique et non pas l’historique 
qui explique l’idée de mythe, et si le messianisme détermine également un concept d’histoire 
chez Benjamin, notre tâche revient à montrer comment opère cette philosophie de l’histoire et 
comment celle-ci est à la hauteur d’accueillir aussi la praxis morale du mythe sorélien du 
point de vue du conflit politique dans l’histoire. 

C’est pourquoi une seconde indication de Raulet sur la praxis éthique de la violence 
révolutionnaire chez Benjamin est aussi décisive en ce qu’elle rejoint l’indication de 
Chrysoula Kambas : que la présence de Sorel dans Critique de la violence obéit à sa pensée de 
la lutte des classes. S’il y a ensuite une praxis éthique théorisée par Benjamin, elle doit venir 
de la grève prolétarienne comme une éthique de la lutte de classes. 

« Cette éthique de la lutte des classes n’a évidemment rien à voir avec le judaïsme à 
l’eau de rose que nous proposent certains interprètes de l’éthique benjaminienne qui 


veulent absolument occulter la lutte des classes. »!!! 


C’est un véritable filtre que celui du concept de lutte des classes pour l’examen des 
lectures contemporaines de la pensée politique de Benjamin. La lutte des classes est le conflit 
historique qui détermine la grève générale comme moyen pur de la politique. Le même 
principe de la lutte des classes vaut aussi pour Sorel dans sa conception mythique de la grève 
générale. 

Notre problème sur la place du mythe de Sorel chez Benjamin, s’explicite dans ce cadre 
d’une philosophie de l’histoire. Celle-ci s’inscrit dans la problématique de penser la 
temporalité messianique et son rapport à l'éthique des mouvements historiques pour 
l'émancipation de la vie. L’affaiblissement de la lutte des classes représente le danger 
historique même contre lequel nos deux philosophes se mobilisent, dans l’urgence de penser 


l’adversité politique dans la violence qui domine le début du Xx° siècle. 


d) Mythe de la grève : techniques de communicabilité 


Une dernière hypothèse sur la situation du mythe de la grève générale dans Critique de la 


violence apparaît dans un passage très précis de l’ouvrage d’Antonia Birnbaum : Bonheur 





110 2 . ste . . . : ” . 
Dans son « Fragment Théologico-Politique », Benjamin affirme que le Messie ne coïncide pas avec le 


temps historique. Cette maxime est fondamentale pour la philosophie de l’histoire de Benjamin. Cf. 
BENJAMIN,W. « Fragment théologico-politique », dans Œuvres I, éd. cit. pp. 263-265 ; « Theologisch- 
politisches Fragment. », G.S., II-1, pp. 203-204. Nous y reviendrons dans notre chapitre 5. 

M'RAULET, G., op. cit., p. 271. 


il 


Justice Walter Benjamin'"”, En termes généraux, Birnbaum resitue les idées de bonheur et de 


justice comme principes d’orientation de Benjamin pour une pensée de l’émancipation de la 


vie dans l’histoire. De même que la philosophie de l’histoire ne peut pas se passer de la lutte 


des classes (Raulet), la critique benjaminienne du mythe serait incompréhensible en dehors de 


ces fondements de bonheur et justice. Ce cadre s’applique bien entendu à l’essai sur la 


violence, où Birnbaum repère en particulier les figures subjectives de la justice qui se heurtent 


aux formes mythiques du droit : 


«Il y a deux vecteurs possibles de la justice, l’intervention divine au sens strict et 
l’intervention révolutionnaire des hommes. Les deux formulations du rapport à la 
justice divine et humaine, sont chacune considérées pleinement. Le texte ne fonde ni 
ne privilégie l’une des deux, il opère par apposition et voisinage. À chaque fois, il 
s’agit de contrer le mythique logé dans la violence du droit, d’instruire la distance 
entre justice et droit. Dans le cas de la violence divine, Benjamin confronte le mythe 
de Niobé et la parabole du clan de Coré. Dans celui de la violence révolutionnaire, il 
confronte grève générale politique et grève prolétarienne, en s’appuyant sur la 


distinction faite par Georges Sorel. »!!? 


Sur ce point, notre problème resterait dans la frontière de la mention rigoureuse de Sorel 


comme référence de la grève générale prolétarienne, si Birnbaum ne rajoutait dans une note 


en bas de page une indication superlative sur la distinction entre le mythe sorélien et la 


critique du mythe chez Benjamin : 


« À cette différence près, et elle est évidemment de taille, que pour Sorel la grève 
prolétarienne est le mythe par excellence du mouvement prolétarien. Par mythe, 
Sorel entend d’abord une image motrice : une sortie du temps présent moyennant la 
construction d’un avenir indéterminé. La grève prolétarienne est "le mythe dans 
lequel le socialisme s’enferme tout entier, c’est-à-dire une organisation d’images 
capable d'évoquer instinctivement tous les sentiments qui correspondent aux diverses 
manifestations de la guerre engagée par le socialisme contre la société moderne" [...] 
Dans " Critique de la violence", Benjamin ne mentionne jamais cet aspect. Ce que 
Sorel met au compte d’une image qui motive, Benjamin le met au compte des 
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techniques de communicabilité qui font la praxis de la grève prolétarienne. » 





1? BIRNBAUM, À. op. cit. 
15 Jbid., p. 67 
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Ibid., Nous soulignons en caractères gras. 
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Les points cardinaux qui soutiennent les premiers pas de notre recherche apparaissent dans 
cette citation. Dans la limite de notre corpus, nous ne connaissons pas d’autres études qui 
soulignent le silence de Benjamin sur l’idée de mythe de Sorel. Cette hypothèse voit dans le 
mythe de la grève générale non seulement l’assimilation d’un mouvement social, mais surtout 
des techniques de communicabilité comme un agir révolutionnaire. Cela marque pour nous 
une ligne incontournable pour notre investigation sur la place du mythe de Sorel dans la 
pensée politique de Benjamin : c’est la piste sur les techniques de communicabilité que 
Benjamin même théorise dans son essai sous la catégorie de moyens purs. En tant que 
technique, il y a un rapport des moyens purs à la philosophie du langage que Benjamin 
élabore à cette époque. En tant que conflit, c’est la pensée politique des moyens purs qu’il 
faudra interroger dans notre recherche pour comprendre le rapport entre l’imaginaire 


mythique comme technique et la praxis révolutionnaire de la grève prolétarienne. 


Les enjeux évoqués dans la gamme de ces lectures contemporaines exposent les domaines 
à explorer dans la suite de notre recherche : la philosophie de l’histoire, l’éthique de la lutte 
des classes, la théorie benjaminienne des moyens purs et les résonances du mythe sorélien 
dans la pensée politique de Benjamin. Dans toutes ces approximations, il s’agit pour nous de 
ne pas rester dans les définitions, d’aller vers notre problème dans ses processus, l’élaboration 
de ses concepts et ses manifestations extrêmes, pour voir à la fin le problème philosophique 
que la grève générale reflète. C’est dans cet esprit que nous aborderons par la suite notre tâche 
la plus immédiate : pour comprendre la place du mythe de Sorel chez Benjamin on donne la 
parole aux écrits du philosophe français, ainsi qu’aux philosophes et commentateurs qui 


connaissent les chemins de cette pensée. 
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CHAPITRE 2. 
Idée de mythe chez Georges Sorel 


« Le mythe de la grève générale a suscité une 
curiosité particulière ; 1l est souvent apparu 
comme l’aspect le plus connu des écrits de Sorel. 
Or, un biographe rigoureux aurait tôt fait de 
montrer que le thème n’occupe qu’une période 
limitée de l’œuvre de Sorel, essentiellement entre 
1905 et 1908, et que même alors il n’a représenté 
qu’un élément parmi d’autres. » 


Shlomo Sand, L'Illusion du politique." 


2.1. Origine de l’idée de mythe chez Sorel 


a) Distinction entre mythe théorique et mythe pratique. Deux lectures 
contemporaines sur Sorel 


Interroger l’œuvre de Sorel sur son idée de mythe c’est aussi interroger les recherches des 
autres philosophes sur cette même question. Parmi les études sur Sorel consultées dans notre 
investigation, apparaît une coïncidence des critères entre les travaux de Shlomo Sand''° et 
ceux de Willy Gianinazzi |” : il existe un décalage entre l’origine de l’idée de mythe chez 
Sorel et les expressions sociales et historiques qui manifestent sa pratique. 

« L'idée de mythe, affirme Shlomo Sand, a surgi dans l’œuvre de Sorel en liaison 


avec la problématique théorique à laquelle 11 s’est trouvé confronté durant les années 





5 SAND, Shlomo. L'Ilusion du politique. Georges Sorel et le débat intellectuel 1900. Paris : La découverte, 
1985, p. 216. 

M6 Ibid. 

7 GIANINAZZI, W. Naissance du mythe moderne. Georges Sorel et la crise de la pensée savante. Paris, 


Ed. Maison des sciences de l’homme, 2006. 
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1899-1902, tandis que le contenu pris par cette idée à l’époque des Réflexions sur la 
violence portera, en revanche, la marque des luttes sociales des années 1904- 


1907. » !18 


Sand est 1ci très résolu à séparer ces deux moments comme deux conceptions qui chez 
Sorel ne sont pas simultanées, ou du moins pas conjuguées dès leur départ. En effet dans 
l’évolution des ouvrages de Sorel entre 1898 et 1908, les catégories de mythe et de grève 
générale sont d’abord autonomes. Leur union théorique, plutôt tardive dans cette période, est 
la marque de l’activité révolutionnaire du syndicalisme français scindé des formes politiques. 
Malgré l’antériorité de la grève comme phénomène social historique, l’idée de mythe chez 
Sorel trouve son origine d’une source théorique et non pas pratique. Ce décalage entre mythe 
comme idée et grève comme pratique mythique est visible chez Sorel si l’on reprend un 
passage de la préface de 1905 de l’« Avenir socialiste des syndicats » (1898). Certes, dans 
cette préface Sorel théorise déjà la grève comme mythe social et admet qu’en 1898 il pensait 
déjà à la grève comme expression de l’idée de lutte des classes, mais il avoue également les 
causes qui le détournaient d’approfondir cette intuition en raison de l’impopularité de la grève 
parmi les politiciens socialistes. 

« À cette époque, l'idée de la grève générale était odieuse au plus grand nombre des 
chefs socialistes français ; je crus prudent de supprimer un chapitre que j'avais 
consacré à montrer l'importance de cette conception. Depuis ce temps, de grands 
changements se sont produits : en 1900, quand je donnai une réédition de mon 
article, la grève générale n'était déjà plus considérée comme une simple insanité 
anarchiste ; aujourd'hui, elle est soutenue par le groupe du Mouvement 
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socialiste. » 


La grève étant séparée des mouvements sociaux, quels sont alors les éléments théoriques 
qui configurent la première formulation de cette idée de mythe? D’après Sand, la 
problématique théorique de Sorel entre les années 1899-1902 concerne la nécessité de se 
prononcer sur un problème extra scientifique dans la science historique de Marx : la lutte des 


classes. Ce concept marquait la possible présence d’un non-savoir dans Le Capital qui 





TS SAND, S., op. cit., p. 216 

pe SOREL, G. « Avenir socialiste des syndicats et annexes » (1898), Préface de 1905, dans Matériaux d'une 
théorie du prolétariat, éd. cit., p.58. Dans la mesure où le texte de 1898 est aussi concerné dans la 
problématique théorique de Sorel sur les mythes, nous élargissons la période soulignée par Shlomo Sand (1899- 


1908) à la date de cet écrit. 
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fracturait l’usage scientifique de cette œuvre, tout en ouvrant la voie aux grandes divergences 
d’interprétations qui configuraient le monde marxiste de la fin du xIX° siècle. C’est donc Le 
Capital qui délimite le terrain où surgit l’idée de mythe chez Sorel. Avec cette séparation 
entre idée de mythe (1899-1902) et contenu du mythe (mouvements sociaux 1904-1907), 
Sand montre dans la pensée de Sorel les deux bouts d’un arc conceptuel entre l’imaginaire et 
l’histoire, c’est-à-dire entre l’origine d’une idée soumise à l’herméneutique du marxisme et 
son expression historique dans la grève générale comme manifestation réelle de la lutte des 


classes. 


Ce même écart temporel entre l’aspect théorique et pratique du mythe chez Sorel est aussi 
repéré par Willy Gianinazzi, qui le formule en termes de mythe narré et mythe vécu. Les 
références théoriques pour penser la lutte des classes chez Marx comme mythe narré 
reviendraient aux travaux que Sorel a réalisés sur Platon et sur Giambattista Vico, tandis que 
l’expérience historique du mythe vécu est ultérieure à la narration mythique et s’attache à 
l’histoire révolutionnaire des mouvements sociaux du syndicalisme français. Pour Gianinazzi, 
ces deux perspectives décrivent en réalité une dialectique interne à l’idée de mythe chez Sorel, 
qui lie dans une surface historique le passage de la théorie de la lutte des classes à son 
expression dans la grève générale. En effet, Sorel identifie dans le marxisme révisionniste de 
la Deuxième Internationale (Bernstein) un moment critique de la pensée marxiste qui rendrait 
pour la première fois compte de la nécessité de penser l’expérience vécue correspondant à 
l’évolution politique de la classe ouvrière. Sorel reconduit ce révisionnisme de Bernstein vers 
les mouvements syndicalistes, car leur expérience incarne les images projetées par la narration 
mythique de l’idée révolutionnaire chez Marx, c’est-à-dire comme synthèse des axes 
théorique et pratique du mythe. Gianinazzi insiste sur ce point : le mythe narré marquerait un 
sobre rôle de l’intellection et d’une « poésie sociale » dans l’acte de représentation d’un 
mouvement, tandis que le deuxième exposerait la scène réelle de l’exaltation, l’émotivité, le 
transport pour l’action, l’héroïsme et le fait révolutionnaire. Sorel lui-même serait le témoin 
historique de ce passage de la conception de la narration de la lutte des classes vers l’idée 
explosive et historiquement réelle d’une expérience vécue par le syndicalisme révolutionnaire 
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français ??. 
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«[...] le mythe de Sorel n’était pas, contrairement à ce que lui reprochait Gramsci, une "“activité 


CEN 


passive”" prise dans les rets de la "spontanéité" ouvrière parce que réfractaire, comme il l’était effectivement, à 


l’idée jacobine d’un "plan préétabli", mais volonté en acte, cela même qui se dit chez les marxistes praxis. » 


FE 


L'origine théorique du mythe dans la représentation de l’avenir chez Marx et le 
révisionnisme de la Deuxième Internationale comme moment d’une dialectique entre mythe 
et expérience, ce sont deux lignes d’investigation que nous voudrions explorer ensuite pour la 


généalogie de cette idée de mythe chez Sorel. 


b) L'idée de mythe chez Marx 


« Si l’on en croit le témoignage de Sorel lui-même — souligne Sand — sa première 
approche de la conception des mythes se situe dans la préface qu’il a rédigée pour le 
livre de Colajanni vers la fin de l’année 1899. Le terme même de mythe n’y apparaît 
pas, mais Sorel se réfère à un passage du Capital qu’il considère comme le point de 


départ de l’idée du mythe. »!?! 


En effet, l’argument de Sorel dans sa «Préface pour Colajanni» consiste à aborder en 
particulier le concept de classe, qui montrerait une intention implicite chez Marx : distinguer 
d’un côté une description scientifique actuelle de la réalité de classes, et de l’autre projeter 
cette réalité en fonction de la tendance historique que cristallise le capitalisme et qui 
conduirait à une véritable transformation révolutionnaire. Sorel précise alors ce en quoi 
consiste cette différence de registres sur le même concept de classe : qu’un groupe social se 
transforme véritablement en classe lorsqu'il atteint une conscience de soi, ou que le nombre 
de classes dans certains processus révolutionnaires dépasse largement une opposition binaire, 
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ces remarques seraient à mettre sur le compte des postulats scientifiques de Marx “. En 





Ibid., p. 179. Pour la critique de Gramsci, Cf. GRAMSCI, Antonio. Cahiers de prison. Cahiers 10-13, Robert 
Paris (ed.), Paris : Gallimard, 1978, p. 354-355, cité par GIANINAZZI, W. Ibid. 

7! SAND, S., op. cit., p.216. Cf. SOREL, G. « Préface pour Colajanni » (1899), dans Matériaux d'une 
théorie du prolétariat, éd. cit., pp 175-200. 

7? «[Marx] distingue dans son pays cinq classes: "noblesse féodale, bourgeoisie capitaliste, petite 
bourgeoisie, ouvriers, paysans" [...] ». /bid., p. 183. Une autre description scientifique du concept de classe se 
trouve, selon Sorel (Jbid.), dans « Le 18 Brumaire de Louis Bonaparte » : «[...] la grande masse de la nation 
française est constituée par simple addition de grandeurs équivalentes, à peu près comme des pommes de terre 
dans un sac forment un sac de pommes de terre. Dans la mesure où des familles vivent par millions dans des 
conditions économiques d’existence qui séparent leur mode de vie, leurs intérêts et leur instruction de ceux des 
autres classes, et les dressent contre celles-ci, elles constituent une classe. Pour autant qu’il n’y a qu’un rapport 
local entre les petits paysans, que l’identité de leurs intérêts ne crée ni communauté, ni lien national, ni aucune 


organisation politique, ils ne constituent pas une classe. C’est pourquoi ils ne sont pas capables de faire valoir 
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revanche, la seule projection de la lutte des classes que Marx présente dans le Manifeste du 
parti communiste” comme opposition finale entre bourgeoisie et prolétariat, et que Sorel 
appelle « division dichotomique », fait apparaître la notion de classe dans un tout autre 
registre. On serait en tout cas face à deux formulations incompatibles d’un même concept, 
d’un côté la science du passé et du présent qui informe sur l’état de la réalité sociale, de 
l’autre les représentations imaginaires d’un avenir qui projette une confrontation finale des 
deux classes produites par l’histoire. 

Les discussions marxistes sur la division dichotomique, signale Sand, contestaient cette 
dernière projection par son écart avec la réalité car on ne trouve pas de sociétés dans l’histoire 
qui ne soient composées que de deux classes. Postuler que la disparition des classes moyennes 
par le développement du capitalisme laisserait une opposition finale de deux classes, était une 
utopie tout simplement du fait qu’on ne peut pas donner scientifiquement un pronostic 
quelconque sur l’avenir. Cependant, suivant Sorel, on peut sauver ce raisonnement si l’on 
écarte le concept d’utopie (programme) comme principe pour penser l’avenir. La projection 
de deux classes qui s’opposent dans une lutte finale ne serait pas questionnable dans sa valeur 
prédictive, car l’importance des représentations de l’avenir chez Marx reviendrait plutôt aux 
effets qu’une telle idée peut réaliser sur un temps présent, notamment le réveil de la moralité 
pour une lutte, et non pas à la véracité n1 à la puissance explicative des réalités sociales. 

« Si la division dichotomique n’existe pas dans le monde réel, on la découvre dans 


les bases de tous facteurs moraux des luttes historiques. »!?* 


Pour écarter alors toute critique scientifique sur une telle prévision de l’avenir, Sorel 
attribue à Marx l'intention consciente d’exposer deux modes de la notion de classe : une 
analyse de sa réalité historique et une projection imaginaire de son avenir. Ainsi, si le premier 
est manifestement scientifique, le second suit une idée éducatrice. 

« Comme tous les hommes passionnés, Marx avait beaucoup de peine à séparer dans 


sa pensée ce qui est proprement scientifique, d’avec ce qui est proprement éducatif ; 





leur intérêt de classe en leur propre nom, soit par un parlement, soit par une convention. Ils ne peuvent se 
représenter eux-mêmes, ils doivent être représentés. Il faut que leur représentant apparaisse en même temps 
comme leur maître, comme une autorité supérieure, comme un pouvoir gouvernemental illimité qui les protège 
contre les autres classes et leur dispense d’en haut la pluie et le beau temps. >» MARX, Karl. « Le 18 Brumaire de 
Louis Bonaparte ». Dans Œuvres IV, Politique I (chapitre 7). Paris : Gallimard, 1994, p. 533. 

5 Cf. MARX, Karl. et ENGELS, Friedrich. Manifeste du parti communiste. Bruxelles : Les éditions Aden, 
2011. 

1 SOREL, G., op. cit, p. 187. 
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de là résulte l’obscurité de sa doctrine de la lutte des classes. Très souvent il a 
matérialisé ses abstractions et il a exprimé ses espérances socialistes sous la forme 
d’une description historique, dont la valeur ne dépasse pas celle d’une image 
artistique destinée à nous faire assimiler une idée. / C’est ainsi qu’il a pu conserver à 
la fin du Capital l’avant-dernier chapitre, qui avait été écrit probablement bien 
longtemps avant le livre et qui correspond fort mal à l’état où se trouvait l’industrie 
en 1867. Dans ce texte on trouve exprimées, d’une manière saisissante, les diverses 
hypothèses qui dominent sa conception de l’avenir : l’affaiblissement du parti des 
capitalistes ; - les divisions qui existent entre eux ; - la croissance du prolétariat et 
son unification ;- enfin la disparition de la propriété fondée sur le travail d’autrui. 
Pris à la lettre, ce texte apocalyptique n’offre qu’un intérêt très médiocre ; interprété 
comme produit de l’esprit, comme une image construite en vue de la formation des 
consciences, il est bien la conclusion du Capital et illustre bien les principes sur 
lesquels Marx croyait devoir fonder les règles de l’action socialiste du 


prolétariat. »!7 


Projection apocalyptique de la lutte de classe comme intention éducative pour l’action 
socialiste, cette représentation mythique et non programmatique de l’avenir viserait 
l'assimilation d’un scénario historique catastrophique pour la conscience et la praxis d’une 
classe. Mais dans quelle mesure cette projection catastrophique insérée dans la fin du Capital, 
qui n’est pas une pensée scientifique mais éducative, relève-t-elle d’une vision apocalyptique 


et mythique ? 


c) L’avant dernier chapitre du Capital de Marx 


Il est vrai que l’existence des nombreux passages de l’œuvre de Marx dans lesquels on 
trouve des références religieuses pourrait nous indiquer l'importance des parallèles 
théologiques pour penser, au moins ici, son idée révolutionnaire comme une représentation 
apocalyptique. Cela dit, la seule huitième et dernière section du Capital contient au moins 
trois moments qui traitent directement des thèmes bibliques. Le premier fait une allusion au 


péché originel pour montrer que l'accumulation capitaliste est inexplicable sans 





5 Ibid., pp. 188-189. Sorel ajoute : « C’est je crois, ici que j’ai indiqué pour la première fois la doctrine des 


mythes que j’ai développé dans les Réflexions sur la violence. » 
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l'accumulation primitive ””. Le deuxième interpelle ironiquement les économistes libéraux en 


127 : 
1 7". Mais ce sera un 


citant le passage du livre de la Genèse sur le fratricide de Caïn sur Abe 
passage très précis sur l’expropriation des expropriateurs qui donnera la portée apocalyptique 
et prophétique du chapitre 32 du Capital, s’agissant d’une formule qui, selon Etienne Balibar, 
ressemble aux énoncés messianiques du livre d’Isaïe dans l’ Ancien Testament. 
« Cette formule étrange, et d’abord linguistiquement, ainsi que je l’ai remarqué 
ailleurs, ne fait pas seulement écho à une terminologie issue de la Révolution 
française (la dénonciation des "accapareurs"), elle reproduit un schème biblique de 
redressement de l’injustice subie par le peuple élu: "Vous opprimerez vos 


oppresseurs" (Isaïe, 14, 1-4, et 27, 7-9). » 5 





6 «Cette accumulation primitive joue dans l’économie politique à peu près le même rôle que le péché 
originel dans la théologie. Adam mordit la pomme, et voilà le péché qui fait son entrée dans le monde. On nous 
en explique l’origine par une aventure qui se serait passée quelques jours après la création du monde. [...]/ 
L'histoire du péché théologal nous fait bien voir, il est vrai, comme quoi l’homme a été condamné par le 
Seigneur à gagner son pain à la sueur de son front; mais celle du péché économique comble une lacune 
regrettable en nous révélant comme quoi il y a des hommes qui échappent à cette ordonnance du Seigneur. » 
MARX, K. Le Capital. Livre I (sections 5 à 8). Joseph Roy (tr.fr.). Paris : Flammarion, 1985, p. 167. 

127 «Les philanthropes de l’économie anglaise, tels que J.St.Mill, Rogers, Goldwin, Smith, Fawcet, etc., les 
fabricants libéraux, les John Bright et consorts, interpellent les propriétaires fonciers de l’ Angleterre comme 
Dieu interpella Caïn sur son frere Abel. Où s’en sont-ils allés, s’écrient-ils, ces milliers de francs-tenanciers (free 
holders) ? Mais vous-mêmes, d’où venez-vous, sinon de la destruction de ces free-holders ? Pourquoi ne 
demandez-vous pas aussi ce que sont devenus les tisserands, les fileurs et tous les gens de métiers 
indépendants ? ». Ibid., p. 195 

Fe BALIBAR, Etienne. « Remarques de circonstance sur le communisme », Actuel Marx, septembre 2010, 
n° 48, (numéro spécial « Communisme »). Cet aspect prophétique est complémenté par Etienne Balibar avec la 
référence suivante : « On comparera une autre répétition, presque contemporaine, au chap. 37 du Moby Dick de 
Melville (1851) : "The prophecy was that I should be dismembered ; and — Aye ! I lost this leg. I now prophesy 
that I will dismember my dismemberer. Now, then, be the prophet and the fulfiller one." [...] » Zbid. En ce même 
sens, Madeleine Rébérioux signale que « les interprétations apocalyptiques du marxisme (Il° Internationale) 
s’enracinent dans l’espoir ouvrier et populaire ». REBERIOUX, Madeleine. « La place de Georges Sorel dans le 
socialisme au tournant du siècle », Georges Sorel en son temps. Paris : Seuil, 1985, p. 40. Jacques Rancière 
compare lui aussi le Manifeste du Parti Communiste au livre de la révélation : « On devait voir la domination 
bourgeoise s’accomplir et l’histoire politique se manifester comme livre ouvert de la lutte des classes. Or le livre 
de la révélation du manifeste se couvre de hiéroglyphes. La scène politique se vide de ses acteurs en titre, 
bourgeois et prolétaires, pour laisser la place à une troupe de comédiens remplaçants dont la burlesque 
représentation s’achève par le triomphe du pitre Louis-Napoléon ». RANCIERE, Jacques. Le Philosophe et ses 


pauvres. Paris : Flammarion (Champs essais), 2007, p. 140. 
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D'une part on peut bien saisir une intention éducative par l’introduction des idées 
mythiques dans le jeu de comparaisons entre les réalités bibliques et les réalités 
économiques : ce sont effectivement des illustrations avec une vocation explicative, voire 
didactique sur une idée. Et d’une autre part, le caractère radical de ces images ne paraît pas 
venir d’un ouvrage scientifique. Un abîme se creuserait effectivement entre les limites de la 
connaissance historique et la projection apocalyptique de l’avenir. La preuve de ce contraste 
entre science et mythe pourrait nous apporter un complément sur ce que Sorel infère chez 


Marx comme une fonction éducative de la lutte des classes comme idée de mythe. 


d) Aspects analytiques et prophétiques du Capital de Marx 


En tant qu’analyse des preuves, toute la dernière section du livre premier du Capital” 


revêt un caractère historico-scientifique à l’exception des chapitres 26 et 32. Le chapitre 26 
est une vision panoramique et préliminaire de toute la huitième section, qui expose les 
fondements historiques de l’accumulation primitive comme préhistoire de l’accumulation 
capitaliste et point de départ de toute production capitaliste! Le secret de l’accumulation 
primitive est, selon Marx, l’expropriation des cultivateurs libres qui s’est produite 
principalement entre le XIV° et le XVI siècle. 

« L'histoire de leur expropriation n’est pas matière à conjecture : elle est écrite dans 


les annales de l’humanité en lettres de sang et feu indélébiles. »!° 





1 Chapitres 26 à 33 de la huitième section dans la traduction de J.Roy. Cf MARX, K. Le Capital, éd. cit. 
Dans le texte original, la division est différente: c’est la septième section, chapitres 21 à 25. Cf. MARX, K. Das 
Kapital. Erster Band, Buch I., dans Werke. Band 23, 18 .Auflage. Berlin : Dietz Verlag, 1993. 

130 « L'accumulation capitaliste présuppose la présence de la plus-value et celle-ci la production capitaliste 
qui, à son tour, n'entre en scène qu'au moment où des masses de capitaux et de forces ouvrières assez 
considérables se trouvent déjà accumulées entre les mains de producteurs marchands. Tout ce mouvement 
semble donc tourner dans un cercle vicieux, dont on ne saurait sortir sans admettre une accumulation 
primitive (previous accumulation, dit Adam Smith) antérieure à l'accumulation capitaliste et servant de point de 
départ à la production capitaliste, au lieu de venir d'elle. » MARX, K. Le Capital, éd. cit., p. 167. 

FT Jbid., p. 169. La marque historique qui démarre ce processus c’est l'abolition du servage, à la fin du XIV° 
siècle, en Angleterre. Les paysans, disposant de leur liberté, produisent non seulement les biens de leur 
subsistance mais aussi un surplus pour payer leurs tributs aux rois ou aux potentats. Cependant, racheter cette 
liberté revint finalement à la perte des moyens de productions, fondement de leur autonomie, car le travail des 
paysans libres dans les campagnes subit pendant deux siècles (XIV° au XVI) l’épreuve de l’expropriation, 


spécialement par le biais de la violence du droit. Cf. Ibid., p. 183. 
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C’est sur cette histoire de l’accumulation primitive, histoire de l’expropriation de 
cultivateurs, que Marx apportera les documents probatoires dans les chapitres suivants. Dans 
ce sens, les chapitres 27 à 31, ainsi que le chapitre 33, fonctionnent d’une façon plus ou moins 
homogène. Il s’agit à chaque fois d’exposer un angle du thème de l’accumulation primitive, 
de rappeler la dynamique annoncée déjà dans le chapitre 26, et d’attester scientifiquement 
(références aux historiens, lois, traités d'économie, documents littéraires) le mouvement 
historique qui transforme la société féodale en société capitaliste par le biais de 
Paccumulation primitive. On y voit la suite historique de perspectives par laquelle Marx 
analyse la question des expropriés qui se prolétarisent, des expropriateurs qui génèrent le sujet 
capitaliste, de la durée d’environ deux siècles de cette expropriation et des méthodes mises en 
place pour l’assurer. Les preuves de cette histoire seront aussi les évolutions juridiques qui 
supportent la légalité de l’expropriation, les lois qui traitent violemment le surnuméraire de la 
population prolétaire (exécution des vagabonds, extermination ou esclavage des mendiants), 
ainsi que les lois qui assurent un cadre légal sur l’emploi des travailleurs, fixant les salaires et 
interdisant dès l’origine les coalitions des métiers (la première loi du travail, souligne Marx, 
date de 1349*). Marx atteste aussi cette histoire par les chroniques et la littérature 
scientifique de l’époque, notamment économique, sur l’industrialisation des villes, la 
paupérisation et la raréfaction de la population campagnarde ; et finalement par l’influence 
des événements historiques dans les transformations des forces productives (comme par 
exemple la dévaluation des métaux précieux à la fin du XV° siècle, base de la promotion du 
fermier libre en entrepreneur capitaliste"). Tous ces éléments composent l’appareil 
scientifique qui rend lisible l’histoire et la tendance de l’accumulation primitive. 

C’est cet ensemble des preuves que Marx appelle dans l’avant-dernier chapitre du Capital 
la « tendance historique à l’accumulation capitaliste ». Il est de toute évidence que ce chapitre, 
dont on connaît déjà la portée apocalyptique par Sorel, apparaît dans une lumière nouvelle par 
rapport au reste de la huitième section. Si le problème de l’accumulation primitive était 
abordé tout au long de cette section dans ses différentes perspectives et sous le support des 
différentes preuves historiques, 1l ne sera plus question ici de continuer ces lignes analytiques, 
sinon de projeter le lieu où la tendance à l’accumulation capitaliste arrive à un point de 
tension maximale de son déploiement historique, marquant la fin de la propriété capitaliste. 


Le caractère probatoire et scientifique de toute la huitième section devient soudainement la 





F7 Jbid., p. 186. 
13 Jbid., pp. 190-191. 
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description d’un point de saturation hypothétique (conjuguée en outre en temps présent et 
futur), qui n’appartient même pas au présent historique de Marx. Il suffirait peut-être de relire 
in extenso ce passage que Sorel interprète comme « vision apocalyptique », pour examiner 
chez Marx l’abandon d’un argument démonstratif en faveur d’un pronostic de la situation à 
venir en fonction de la tendance historique. 
«A mesure que diminue le nombre des potentats du capital qui usurpent et 
monopolisent tous les avantages de cette période d'évolution sociale, s'accroissent la 
misère, l'oppression, l'esclavage, la dégradation, l'exploitation, mais aussi la 
résistance de la classe ouvrière sans cesse grossissante et de plus en plus disciplinée, 
unie et organisée par le mécanisme même de la production capitaliste. Le monopole 
du capital deviendra une entrave pour le mode de production qui a grandi et prospéré 
avec lui et sous ses auspices. La socialisation du travail et la centralisation de ses 
ressorts matériels arrivent à un point où elles ne pourront plus tenir dans leur 
enveloppe capitaliste. Cette enveloppe sera brisée en éclats. A l'heure où la propriété 


capitaliste sonne, les expropriateurs seront à leur tour expropriés. »!** 


Mais une question d’importance superlative est signée à la fin de ce chapitre : 1l s’agit de la 
connexion entre Le Capital et le Manifeste Communiste (1847), assurée par Marx dans une 
note en bas de page. Celle-ci s’expose aussi dans un registre similaire, comme représentation 
de l’avenir pronostiquant la lutte des classes : 

« Le progrès de l'industrie, dont la bourgeoisie est l'agent sans volonté propre et sans 
résistance, substitue à l'isolement des ouvriers, résultant de leur concurrence, leur 
union révolutionnaire par l'association. Ainsi, le développement de la grande 


industrie sapera, sous les pieds de la bourgeoisie, le terrain même sur lequel elle a 





1 MARX, K. Le Capital, éd. cit., pp. 206-207. Nous soulignons une légère modification à la traduction 
française. Cette modification n’obeit pas du tout à une intention d’améliorer ladite traduction. Notre intention est 
de remarquer littéralement les annonces de Marx sur l’avenir en produisant un contraste entre les verbes 
conjugués en présent et en futur dans l’originel allemand (traduits indistinctement en temps présent par J.Roy). 
«Mit der beständig abnehmenden Zahl der Kapitalmagnaten, welche alle Vorteile dieses Umwandlungsprozesses 
usurpieren und monopolisieren, wächst die Masse des Elends, des Drucks, der Knechtschaft, der Entartung, der 
Ausbeutung, aber auch die Empôrung der stets anschwellen- den und durch den Mechanismus des 
kapitalistischen Produktionsprozesses selbst geschulten, vereinten und organisierten Arbeiterklasse. Das 
Kapitalmonopol wird zur Fessel der Produktionsweise, die mit und unter ihm aufgeblüht ist. Die Zentralisation 
der Produktionsmittel und die Vergesellschaftung der Arbeit erreichen einen Punkt, wo sie unverträglich werden 
mit ihrer kapitalistischen Hülle. Sie wird gesprengt. Die Stunde des kapitalistischen Privateigentums schlägt. Die 


Expropriateurs werden expropriert. ». MARX, K. Das Kapital, éd. cit., p. 791. C’est nous qui soulignons. 
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établi son système de production et d'appropriation. Avant tout, la bourgeoisie 
produit ses propres fossoyeurs. Sa chute et la victoire du prolétariat sont également 
inévitables. De toutes les classes qui, à l'heure présente, s'opposent à la bourgeoisie, 
le prolétariat seul est une classe vraiment révolutionnaire. Les autres classes 
périclitent et périssent avec la grande industrie ; le prolétariat, au contraire, en est le 
produit le plus authentique. Les classes moyennes, petits fabricants, détaillants, 
artisans, paysans, tous combattent la bourgeoisie parce qu'elle est une menace pour 
leur existence en tant que classes moyennes. Elles ne sont donc pas révolutionnaires, 
mais conservatrices ; bien plus elles sont réactionnaires, elles cherchent à faire 


tourner à l'envers la roue de l'histoire. »!* 


Il se peut que cette dernière constatation instruise sur l’éventualité que l’histoire se passe 
autrement par rapport à la tendance qu’on est en train de montrer dans Le Capital. I] se peut 
que ce passage représente l’avertissement de la fragilité événementielle de la force historique 
inévitable (dans Le Capital annoncée comme catastrophe), la possibilité que cette lutte 
n'arrive pas dans l’histoire, parce que la bourgeoisie, adversaire révolutionnaire, aurait aussi 
la possibilité d’entrer dans un tout autre conflit avec « les autres classes », les réactionnaires. 
C’est que la description de classes moyennes, qui « à l’heure actuelle » de Marx combattent la 
bourgeoisie et qui « périclitent » [verkommen] dans l’inévitable opposition révolutionnaire 
(l’inévitable victoire du prolétariat), expose une autre tendance historique qui cherche à 
« tourner à l’envers la roue de l’histoire ». La possibilité est pour le moins patente dans cette 
référence au Manifeste dans Le Capital : l’existence de deux tendances historiques 


antithétiques qui cherchent à emprunter le seul chemin de l’histoire. 





SMARX, K. et ENGELS, F. op. cit., p. 70 / p. 65. C’est nous qui soulignons. Cf. note antérieure à propos 
de la modification des verbes en futur. "Der Fortschritt der Industrie, dessen willenloser und widerstandloser 
Träger die Bourgeoisie ist, setzt an die Stelle der Isolierung der Arbeiter durch die Konkurrenz ihre revolutionäre 
Vereinigung durch die Assoziation. Mit der Entwicklung der grofien Industrie wird also unter den FüBen der 
Bourgeoisie die Grundlage selbst weggezogen, worauf sie produziert und die Produkte sich aneignet. Sie 
produziert also vor allem ihre eignen Totengräber. Ihr Untergang und der Sieg des Proletariats sind gleich 
unvermeidlich. [..] / Von allen Klassen, welche heutzutage der Bourgeoisie gegenüberstehn, ist nur das 
Proletariat eine wirklich revolutionäre Klasse. Die übrigen Klassen verkommen und gehn unter mit der grofien 
Industrie, das Proletariat ist ihr eigenstes Produkt. Die Mittelstände, der kleine Industrielle, der kleine Kaufmann, 
der Handwerker, der Bauer, sie alle bekämpfen die Bourgeoïisie, um ihre Existenz als Mittelstände vor dem 
Untergang zu sichern. Sie sind also nicht revolutionär, sondern konsevativ. Noch mehr, sie sind reaktionär, sie 
suchen daf Rad der Geschichte zurückzudrehn." MARX, K und ENGELS, F. "Manifest der Kommunistischen 
Partei", dans Werke, Band 4, éd. cit., pp. 473-474 / p. 472. C’est nous qui soulignons. 
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Ceci conduit à une autre discussion sur les façons d’interpréter ces textes. Ce qui reste pour 
nous c’est que l’idée repérée par Sorel chez Marx se construit à partir de la liaison entre Le 
Capital et le Manifeste, concentrée sur deux points : la vision d’un avenir apocalyptique- 
catastrophique qui représente le développement ininterrompu du Capital de Marx et qui 
conduit à la lutte des classes ; et le contraste que produit cette liaison théorique entre le 
Manifeste et le chapitre 32 du Capital par rapport au caractère scientifique de cette œuvre 
majeure. Chez Sorel, il est nécessaire de considérer comme principe de l’agir révolutionnaire 
l'influence d’une pensée non scientifique qui vaticine une «catastrophe » à venir. 
L'importance de la pensée de Marx est d’attacher cette image à la tendance historique vérifiée 
dans le corps de recherches sur l’évolution du Capital. Cette lecture de Marx est le point de 
départ d’une idée qui parcourt l’œuvre de Sorel jusqu’à sa rencontre avec l’idée de la grève 
générale et le mouvement syndicaliste révolutionnaire. 

Comment se produit la trajectoire de cette idée mythique dans les ouvrages de Sorel et 
comment cette idée se développera-t-elle comme une pensée éducative chez Marx, ce sont les 


points que nous aborderons dans la suite de ce chapitre. 


e) Dialectique du mythe dans l’herméneutique marxiste 


Rappelons que l’idée de mythe se présente chez Sorel, d’après Gianinazzi, comme une 
dialectique dans laquelle le théoricien français exploite le moment révisionniste du marxisme 
pour rendre manifeste l’expérience vécue du mythe narré de la lutte des classes. Une 
formulation de cette dialectique apparaît dans l’Introduction à l’économie moderne (1903) ‘*, 
qui par ailleurs est l’ouvrage de Sorel où l’idée de mythe est mentionnée pour la première 
fois. Dans le chapitre final nommé « Observations générales », Sorel veut proposer un 
ensemble des règles pour les études sociales qui permettraient de sortir des problèmes 
d'interprétation de l’œuvre de Marx. La mention ponctuelle du mythe concerne précisément le 
problème de la relation entre Marx et le marxisme. Sorel s’engage dans une critique contre les 
penseurs socialistes qui écartent les passages obscurs de la théorie du philosophe allemand, 
c’est-à-dire les passages concernant les prévisions catastrophiques sur la misère de la classe 
prolétaire. Emile Vandervelde est pour Sorel un paradigme de la désorientation marxiste qui 


argumente le non accomplissement de ces prévisions de Marx dans leur propre actualité. 





F8 SOREL, G. Introduction à l’économie moderne. Paris : Archives Karéline, 2010. 
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« Il y a quelques années, pour célébrer le cinquantenaire du Manifeste communiste, 
Vandervelde fit à Paris une conférence dans laquelle il signalait comme devenues 
plus ou moins caduques les trois propositions suivantes : 1° loi d'airain des salaires, 
que l'orateur belge identifie avec celle de la misère croissante ; 2° loi de la 
concentration capitaliste ; 3° loi de la corrélation entre la puissance économique et la 


politique. »!*? 


Que la pensée de Marx dans Manifeste pose des problèmes d’actualisation aussi graves 
pour le monde marxiste, motive alors Sorel à introduire la catégorie de « mythe », en se 
demandant 

« [...] s'il ne faudrait pas traiter comme des mythes les théories que les savants du 
socialisme ne veulent plus admettre et que les militants regardent comme "des 
axiomes à l'abri de toute controverse". Il est probable que déjà Marx n'avait présenté 
la conception catastrophique que comme un mythe, illustrant d'une manière très 


;: 2 . . 138 
claire la lutte de classe et la révolution sociale. » 


Ce passage se connecte à l’annonce que Sorel lui-même avançait déjà dans ce même 
chapitre : 
« Il ne semble pas que les historiens de la philosophie soient encore parvenus à se 
faire une idée très nette du rôle, cependant considérable, que les mythes ont joué 
dans la pensée humaine ; /a théorie des mythes platoniciens n'est pas encore 
complètement faite ; je me garderai donc d'entrer ici dans une discussion si ardue ; je 
me bornerai à émettre quelques appréciations sur les difficultés que rencontre le 
socialisme contemporain et qui pourraient peut-être se résoudre par une théorie des 


: 139 
mythes sociaux. » 


Ces moments ponctuels d’un ouvrage consacré à la compréhension de l’économie moderne 
liée à la question sociale, formalisent l’idée de mythe comme un problème d’interprétations 
de l’œuvre de Marx pour l’intellectuel marxiste (« les difficultés que rencontre le socialisme 
contemporain ») et comme conception cryptique sur la catastrophe pensée par le philosophe 
allemand. C’est pourquoi Sorel avance deux directions complémentaires pour la 
compréhension de l’idée révolutionnaire. La première c’est l’orientation remarquable des 


projections mythiques de Marx au diapason de la théorie des mythes platoniciens. La pensée 





FT Jbid., pp. 375-376. 
F8 Jbid., pp. 376-377. 
1% Jbid., p. 375. 
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éducative chez le philosophe allemand serait complémentaire du registre mythique de 


140 2Ç2 à : 
. La seconde c’est la référence aux historiens, 


léducation chez le philosophe grec 
l'ouverture d’un dossier historique pour la recherche des mythes dans les séquences 
révolutionnaires. C’est l’incompréhension des historiens socialistes que Sorel critique dans ce 
passage, en avançant l’argument qu’il développe quelques années plus tard dans ses 
Réflexions : l’omission de la fonction historique des projections catastrophiques rend 


incompréhensible la conception d’un mouvement révolutionnaire et, conséquemment celle du 


socialisme dans la théorie de Marx. 


f) Décomposition du marxisme 


Dans La décomposition du marxisme (1908) *' le syndicalisme est déjà incorporé à la 
pensée politique de Sorel jouant le rôle principal et décisif du mythe de la lutte des classes. La 
dialectique concernant l’incompréhension marxiste de l’idée de mythe est ici abordée dans sa 
tension extrême. Sorel réalise la cartographie des usages politiques du marxisme dans ce 
début du xx° siècle, pour le questionner comme répétition stérile et antiphilosophique de la 
pensée de Marx”. L'épisode Bernstein, exception à cette tendance, est analysé en 
profondeur. Sorel veut capter comment la critique du premier marxiste qui ose réviser la 


pensée de Marx, revivifie le marxisme que Kautsky avait non seulement immobilisé mais 


aussi rendu liturgique. 





0 A propos de ce rapport complémentaire, W.Gianinazzi souligne : « Pour recadrer le message politique de 
Platon, Sorel portait l’attention sur la stratégie de communication sciemment mise en œuvre par le philosophe. 
Une telle stratégie ne cessa de l’interroger en suscitant chez lui des sentiments variables, toujours mitigés, qui 
allèrent de la réserve bienveillante à l’adhésion circonspecte. Il est pourtant des lectures autres de Platon qui 
gomment les aspérités en ne voyant dans La République que le refus pur et simple de l’interpolation de la poésie 
et du mythe en politique. Sans aller jusqu’à un tel déni, il semble qu’aujourd’hui une exégèse poussée de la 
fonction de la poésie et du mythe dans l’œuvre de Platon s’avère tout à fait compatible avec la notion du mythe 
en fonction d’exposition — «la poésie sociale » - telle que Sorel l’avait aperçue chez Platon lui-même. ». 
GIANINAZZI, W., op. cit., p. 166. Cf. PLATON. La République. Pierre Pachat (tr.). Paris : Gallimard (folio 
essais), 1993. 

LL SOREL, G. La Décomposition du marxisme. Chalon-sur-Saône : Hérode, 1991. 

7 Sorel travaille cette question appuyé sur l’ouvrage de Benedetto Croce, Matérialisme historique et 
économie marxiste. Croce y propose de débarrasser la pensée de Marx de la forme littéraire que le marxisme lui 
avait donné, d’étudier à nouveau les questions qu’il s’était posées et de reformuler des nouvelles illustrations 
historiques avec une indépendance d’esprit. Cf. CROCE, B. Matérialisme historique et économie marxiste. 


Paris : V. Giard et E. Brière (ed.), 1901, cité par SOREL, G. Jbid., p. 7. 
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Connaisseur de l’Angleterre et de l’ Allemagne, notamment de l’évolution de la classe 
ouvrière dans ces deux pays, Bernstein avait tenté de sauver Le Capital en y complétant les 
recherches inachevées trente ans après sa publication en 1867 *. C’était pour Sorel un point à 
partager avec Bernstein, à savoir que l’œuvre de Marx manquait d’une assise par rapport à 
l’évolution de la classe ouvrière. Cependant, Bernstein arrive à des conclusions contraires aux 
thèses de Marx, qui lui valurent |” «excommunication » par ses camarades de la social- 
démocratie". Bernstein s’explique en signalant que chez Marx il y aurait espace à penser 
deux systèmes contradictoires dans le socialisme moderne, un dualisme entre une politique 
réformiste et une autre révolutionnaire. La politique réformiste se situe dans les formules du 
Manifeste communiste proches de l’antécédent conceptuel de l’organisation du travail, 
question qui revient aux principes du socialisme utopique!” ; la révolutionnaire est confirmée 
par les mêmes Marx et Engels dans leur avis favorable au blanquisme comme parti 
révolutionnaire", Cette bipolarité justifie d’après Bernstein la révision des thèses de Marx, 
ainsi que la réalisation d’une histoire de la décomposition du marxisme. 

Sorel questionne un aspect très concret de ce diagnostic : la tâche de réviser Marx paraît 
juste, mais il faut préciser de quelle manière. Analysant d’autres lectures sur le Manifeste, 
Sorel confirme aussi l’existence des équivoques qui conduiraient certainement à affirmer 
aussi la décomposition du marxisme!” ; sauf que ce révisionnisme et cette décomposition se 
vérifient par des voies fort divergentes de celles de Bernstein. Certes, l’intention de compléter 
la théorie d’après l’évolution de la classe ouvrière vers la fin du xIXx* siècle, que Marx n’a pas 
connue, s’avère juste. Mais Bernstein aurait voulu réparer seulement la ligne utopiste pour 
corriger ensuite le rôle du parti, reprenant pour cela l’évolution ouvrière en Angleterre du 
Trade-unionisme (parti ouvrier). En revanche, le caractère libéral du Trade-unionisme et 
l’aspiration étatique de tout parti politique gênent Sorel, pour qui la France exposait mieux en 
ce moment (1908) la véritable raison de la révision de Marx dans le mouvement du 


syndicalisme révolutionnaire. En ce sens, Sorel affirme que les équivoques dans le Manifeste 





4 


* Cf. BERNSTEIN, Eduard. Socialisme théorique et social-démocratie pratique. Alexandre Cohen (tr.). 
Paris : P.-V. Stock, 1900. 

A propos de la critique contre Bernstein, Cf KAUTSKY, Karl. Le Marxisme et son critique Bernstein. 
M.Martin-Leray (tr.). Paris : P.-V. Stock, 1900. 

# SOREL, G., op. cit., pp. 14-22. 

° Ibid. pp. 32, 44-54. 
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“711 faut souligner le double sens que Sorel paraît donner au mot décomposition : d’une part démultiplication 


des lectures, de l’autre dégradation ou corruption. 
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correspondent plutôt à la pensée mythique chez Marx et non pas à la dualité « utopisme - parti 

révolutionnaire » qui justifie à tort l’importance directive d’un parti politique. 
« La manière de concevoir la révolution que Marx avait été conduit à se former en 
vertu de la dialectique hégélienne, rend impossible cette évolution que le blanquisme 
a subie, comme doit la subir tout parti politique. Bernstein s'attaque beaucoup à cette 
dialectique hégélienne, parce qu'elle concentre la révolution dans un seul acte, ce qui 
lui semble peu compatible avec les nécessités de la vie politique dans nos pays 
modernes. S'il avait été au fond des choses, 1l aurait reconnu quelque chose de plus 
important encore : c'est que son maître a toujours conçu la révolution sous une forme 
mythique et que, par suite, l'accord entre le marxisme et le blanquisme était tout 
apparent. Le premier parle d'un bouleversement idéal, qu'il exprime en images, tandis 
que le second parle d'un changement qu'il entend diriger en raison des circonstances 


qui se présentent. »!* 


Se confirme à nouveau pour Sorel la nécessité d’insister sur la contradiction interne à la 
projection non scientifique de la révolution. L’invariance est l’incapacité du monde marxiste 
de lire l’idée de la lutte des classes chez Marx comme un mythe pour résoudre les équivoques 
marxistes en ce qu’il y a de scientifiquement obscur dans la projection de l’idée 
révolutionnaire. Pourtant, critiquer l’extension totale des interprétations marxistes serait pour 
Sorel infécond. S’il déconstruit la pensée du premier marxiste qui défie l’orthodoxie marxiste, 
c’est parce que Bernstein était le seul à pouvoir capter au moins la partie vécue du mythe 
narré chez Marx, dans l’évolution de la classe ouvrière. Sorel garde ce geste révisionniste 
pour l’investir dans l’actualisation d’une praxis du mythe qui échappe à la formation forcée 
d’un parti comme agent conducteur révolutionnaire et à la promotion d’une élite politique 
pour le contrôle de l’Etat. Cette lecture de Sorel, qui cristallise enfin les deux parties de l’idée 
du mythe, la théorie et l’expérience vécue, envisage justement le danger politique de cette 
époque : la démultiplication des voix marxistes comme une décomposition du marxisme et 
lembourgeoisement de la politique socialiste comme conséquence opaque de l’avenir, 


disputant à l’idée révolutionnaire de la lutte des classes la temporalité de l’histoire. 





F8 Jbid., p. 53. 
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2.2. Transmission de l’idée de mythe 


a) Pour la formation des consciences 


Nous avons accentué l’aspect apocalyptique du mythe tel que cela est indiqué par Sorel à 
propos de la lutte des classes chez Marx. L'autre aspect de cette idée est l’intention éducative 
que Sorel attribue à Marx dans la projection d’une image absolument non-scientifique pour la 
formation des consciences. Cet aspect du mythe que Sorel entend comme éducation contient 
le problème de la « communicabilité » et la « transmissibilité » de l’idée révolutionnaire *”. 

« Sans la division dichotomique — dit Sorel — il leur serait impossible de faire 
comprendre l’idée révolutionnaire, de même que sans la description d’un 1déal futur 
ils ne pourraient faire pénétrer dans les masses la notion de la catastrophe morale. 
Autre chose est faire de la science sociale et autre chose est former les 


consciences. »!70 


Sorel laisse entendre non seulement sa propre conception de ce que c’est que l’assimilation 
consciente et collective d’une idée, mais aussi l’existence des situations complexes qui 
empêchent sa transmission. D’une part, la communication d’une idée par une image qui 
illumine immédiatement l’avenir, représente le caractère efficace que Sorel voit dans 
annonce de la catastrophe ; mais cet image apparaît aussi comme réponse à un problème qui 
le précède et qui expose la communicabilité de son idée à une situation adverse : ce sont les 
discours scientifiques, les formes d’un concept de vérité déjà instaurées et qui réclament 
l’application de leur propre méthode de transmission (« faire de la science sociale »). 

Si l’intention éducative définit la tension entre science et imaginaire mythique, nous 


jugeons utile d’interroger les écrits de Sorel sur sa propre conception d’une éducation 





"# Cela correspond à l'hypothèse donnée à la fin de notre premier chapitre, pour la compréhension de la 
place du mythe dans la pensée politique de Walter Benjamin. Cf. Supra, pp. 71-73. 

15% SOREL, G. « Préface à Colajanni », éd. cit., p. 188. « Sorel s’est longtemps interrogé sur les raisons qui 
ont conduit Marx à s’insérer dans le Capital l’évocation imagée de la dialectique historique, comme négation, 
expropriation des expropriateurs et inéluctabilité de la révolution ; Sorel s’est refusé à considérer comme 
scientifique la vision apocalyptique, mais, contrairement à Bernstein qui avait proposé d’évacuer du corpus 
marxiste ces notions, il a préféré dès 1899 y voir "une image artistique" destinée à nous faire assimiler une idée, 


ou encore une "poésie sociale" contribuant à façonner la conscience de classe. » SAND), $S., op. cit., p. 216. 
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socialiste. Dans notre lecture de ces textes, nous avons identifié trois problèmes à propos de 
l’éducation. 

Le premier revient à la moralité, à la transmission des sentiments moraux qui déterminent 
l’aspect pratique de l’idée révolutionnaire de mythe. Le deuxième est la question de Sorel 
pour le lieu réel de cette transmission qui touche également à l’existence d’une véritable 
instance éducative dans un mouvement social, à l’espace dans lequel se transmettent ces 
sentiments moraux et se réalise l’apprentissage d’un savoir pratique. Le troisième est le 
problème des formes dogmatiques des sciences qui empêchent l’intelligibilité éducative du 
mythe social et désactivent dans l’espace politique la tâche de former des consciences. La 
transmission morale, l’existence d’un lieu de l’expérience pratique et la définition de 


l’adversité politique marquent les trois extrêmes de l’aspect éducatif de l’idée de mythe!" 


b) Morale des syndicats et apprentissage de l’atelier 


152 


Dans « Avenir socialiste des syndicats » (1898) *” Sorel voit l’idée de l’éducation comme 


une question à penser à partir du lieu associatif des travailleurs. Cependant, il faut se 
débarrasser préalablement d’une possible contradiction. Dans cette année de 1898, Sorel croit 
encore à la tactique des réformes et au rôle historique des Trade-unions anglais. Comme nous 
l’avons montré ci-dessus, cette position de Sorel se transforme radicalement en son contraire 
dans sa critique contre Bernstein de 1908 (Décomposition du marxisme). Cela n’empêche 
qu’un problème crucial dans la diffusion de l’idée révolutionnaire soit déjà crucial dans l’écrit 
de 1898 : la morale. C’est que Sorel voit dans les syndicats une « école » des travailleurs, et 
par la catégorie d’« école » il entend «transformation des mœurs »'”. En effet, le texte de 
1898 porte un accent fort sur une pensée des « forces morales de l’avenir >» comme tâche 


4 1 154 
d’une pensée socialiste 


. Et l’importance de cette « moralisation » s’explique par une 
absence : le recul de la religion dans la modernité (thème approfondi en 1906 dans ses 


Réflexions). Sorel invoque Durkheim pour penser l’influence nulle d’une religion qui ne serait 





5! Nous les réviserons dans la limite des écrits de Sorel autour de la notion de mythe entre 1899 — 1908. 

d SOREL, G. « Avenir socialiste des syndicats », dans Matériaux pour une théorie du prolétariat, éd. cit., 
pp. 77-133. 

$ Cf. Ibid., pp. 106-107. 





# L'éducation implique pour Sorel une moralisation de la classe. De sa transformation morale dépendent les 


transformations économiques. Cf. Ibid., p. 81. 
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plus qu’un idéalisme symbolique !”, et utilise cette théorie pour comparer la situation 
historique de cette fin de siècle (une pseudo présence de la religion) à celle d’une éducation 
échouée lorsque l’enfant quitte l’école et se fait surprendre par les forces réelles de la vie. 
Sorel s’intéresse moins à la morale inculquée comme une unité didactique, qu’à l’existence 
d’une instance garantissant son développement! *. Le syndicat serait l’une des plus fortes 
instances pédagogiques, au point d’assurer une cohésion sociale pour transmettre l’éducation 
morale égarée par la religion absente. En effet, si le mode de vie des syndicats permet un 
enracinement moral, c’est par la distribution fonctionnelle même de ses membres. Non 
seulement les ouvriers syndiqués participent aux activités organisatrices, mais les femmes 
aussi accomplissent un rôle primordial, qu’elles soient dans l’atelier ou dans les grèves ; et la 
participation des enfants dans la vie des syndicats élève leur engagement envers leur classe. 
Les membres de l’unité sociale nommée syndicat et tous les sujets participant aux actes 
syndicaux, configurent ainsi un réseau qui assure selon Sorel une formation morale et un 


engagement autour de la situation qui les réunit. 


En 1900 Sorel publie une brochure sous le titre « Instruction populaire »'*?. L'éducation 
des enfants des ouvriers et l’éducation professionnelle dans la perspective d’un avenir 
socialiste marxiste sont les thèmes abordés dans cet écrit. Sorel avance comme thèse que le 
responsable de l’éducation socialiste n’est pas la politique, sinon l’instance qui façonne les 
mœurs du prolétariat : le syndicat. L'éducation et la moralisation socialistes décrivent alors 
une seule et même activité manifestée dans la vie du syndicat. 

Cependant, le syndicat ne serait pas le seul agent collectif de cette tâche. Apparaît aussi 
dans cet écrit une deuxième instance génératrice d’apprentissage et de savoir : l’atelier. Sorel 
adhère à une certaine psychologie du progrès capitaliste, concernant la tendance à une 
production majeure et meilleure dans laquelle les travailleurs deviennent aimants, savants et 
artistes de leurs travaux *. La dynamique de l’atelier représenterait pourtant un danger dans 
le penchant à la routine promouvant la médiocrité, ce qui désunit le travailleur et sa besogne 


de son engagement au lieu social. Ce péril justifie la critique de Sorel contre l’éducation 





 Ibid., pp. 126-127. Cf. DURKHEIM, Emile. Le Suicide. Etudes de sociologie. Paris : P.U.F. (Quadrige), 
1990. 
% Ibid., p. 82. 

57 Cf. SOREL, G. « Instruction populaire » (1900), dans Matériaux pour une théorie du prolétariat (1918), 
éd. cit., pp. 135-144. 

% Ibid., p. 137. 





33 


bourgeoise qui relie une instruction esthétique avec une formation technique professionnelle. 
Ce type d’éducation diminuerait l’engagement au progrès capitaliste en produisant des 
travailleurs mi-savants mi-ouvriers qui rejettent les ateliers. 

Par ailleurs, dans cet écrit, Sorel introduit une remarque qui laisse entrevoir comment 
l’idée révolutionnaire de Marx, du point de vue d’une revendication du lieu social de l’atelier, 
accomplit d’une certaine manière les motifs de l’éducation platonicienne. 

« Une telle organisation de l'apprentissage [modèle de l’atelier des artistes] ne serait 
pas bien difficile à réaliser si l'aspirant ouvrier partageait ses journées entre l'atelier 
commun et l'école. Marx, qui trouvait excellent un tel emploi du temps, a écrit : 
"L'éducation de l'avenir [...] unira, pour tous les enfants au-dessus d'un certain âge, le 
travail productif avec l'instruction et la gymnastique ; et cela non seulement comme 
méthode pour accroître la production sociale, mais encore comme la seule et unique 


méthode de produire des hommes complets." » °° 


On retrouve une deuxième forme de la comparaison entre Marx et Platon. L'éducation 
morale est aussi une éducation du corps combinée avec la vie de l’atelier. Cultiver la 
gymnastique fait partie ici de l’apprentissage révolutionnaire. L’art de préparer l’avenir 
s’assimilerait ainsi à la projection de la cité idéale. 

Nous sommes de l’avis qu’avec cette façon de déterminer les potentiels du syndicat et de 
l'atelier, Sorel conçoit deux modes de l’éducation morale révolutionnaire : celle qui se 
transmet par l’exemple d’un apprentissage selon le modèle de l’atelier et celle qui détermine 
une morale inhérente au producteur. Ces deux formes assureraient la formation d’un efhos 
révolutionnaire dans la praxis des producteurs et la transmission d’une conscience morale 
dans l’expérience pratique d’un savoir. Dans ce lieu se profile également l’engagement 
conscient à la grève, puisque celle-ci contient à la fois les deux espaces du socialisme : 


l’assemblée du syndicat et l’atelier du producteur. 


c) Sociologie, politique et religion dans l’idée de mythe 


Le mythe de la lutte des classes et l’intention éducative de Marx se retrouvent dans les 


ouvrages de Sorel entre 1898 et 1908 dans le cadre d’une pensée du marxisme et d’une 





15% Ce passage se trouve dans la section 4, chapitre XV-9 (« Legislation de fabrique »), du Capital. Cf. 
MARX, K. Le Capital, Livre I. (séctions 1à 4). Paris : Flamarion, 1985, p. 348, cité par SOREL, G., op. cit., 
pp. 143-144. 
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critique du socialisme. Ce serait aussi la frontière théorique des Réflexions si ce n’est que ce 
recueil d’écrits se veut aussi l’ouverture dans le temps d’une théorie des mythes, un mirador 
des mythes dans l’histoire. Dans Réflexions, Sorel reprend le problème de la transmission et 
de l’éducation révolutionnaire presque dans les mêmes termes que dans ses écrits antérieurs, 
en reliant chacun de ces items (lieu de l’apprentissage, transmission morale et critique de 


l’adversaire) à une dimension historique de la communicabilité mythique. 


Dans la « lettre à Daniel Halévy » de 1907 (Réflexions, 1908), Sorel encadre les termes 
d’une éducation socialiste du prolétariat principalement avec les catégories d’apprentissage et 
de préparation. Cette fois-ci c’est bien la grève générale qui représente le lieu d’apprentissage 
révolutionnaire des travailleurs ®: l’ensemble des différentes grèves configure un 
mouvement social qui peut certainement souffrir des échecs, mais qui fait partie du travail de 
préparation révolutionnaire d’une œuvre gigantesque. Ce lieu de l’apprentissage et de la 
préparation de l’idée révolutionnaire, que ce soit l’atelier, le syndicat, ou la grève générale, 
ouvre ici une perspective proprement sociologique : c’est l’éducation d’un mouvement social 
dans l’accumulation des expériences qui génère une classe révolutionnaire. 

Cet effet de croissance de l’expérience d’une classe s’enchaîne à une perspective 
historique. Sorel rappelle le principe révolutionnaire d’hérédité chez Tocqueville comme 
réutilisation de l’apprentissage des hommes dans l’ Ancien Régime et comme continuation des 
vieilles institutions pour soutenir la vie post-révolutionnaire *!, Sorel soutiendrait une 
réduction de ce principe conservateur de l’héritage pour obtenir un rendement positif en 
faveur de la classe prolétaire. Il garderait seulement la part sociale de l’apprentissage (le lieu 


social), en détruisant la part institutionnelle de l’héritage (le lieu politique). Des conséquences 





160 Le 2 | : - : : 
« [...] le socialisme est devenu une préparation des masses employées par la grande industrie, qui veulent 


supprimer l'État et la propriété ; désormais, on ne cherchera plus comment les hommes s'arrangeront pour jouir 
du bonheur futur ; tout se réduit à l'apprentissage révolutionnaire du prolétariat. Malheureusement Marx n'avait 
pas sous les yeux les faits qui nous sont devenus familiers ; nous savons mieux que lui ce que sont les grèves, 
parce que nous avons pu observer des conflits économiques considérables par leur étendue et par leur durée. » 
SOREL, G. Réflexions, p. 30. 

161 « Le véritable mérite de Napoléon fut de ne pas trop se fier à son génie, de ne pas se laisser aller aux rêves 
qui avaient, tant de fois, égaré les hommes du XVIII° siècle et les avaient conduits à tout vouloir régénérer de 
fond en comble, - en un mot, de bien reconnaître le principe de l'hérédité historique. Il résulte de là que le régime 
napoléonien peut être regardé comme une expérience mettant en évidence le rôle énorme de la conservation à 


travers les plus grandes révolutions. » Jbid., p.74. 
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théoriques en découlent dans la philosophie de l’histoire, car l’altération du concept d’héritage 
historique transforme la conception de l’idée révolutionnaire ®?. 

Mais, comment penser l’héritage restreint de l’éducation si celle-ci représente précisément 
une institution ou un cadre institutionnelle qui le supporte ? L'intervention de Sorel sur le 
concept historique d’héritage opère précisément dans ce type de distinctions. En tant 
qu’institution, c’est l’Etat qui détermine son programme. C’est pourquoi Sorel situe la notion 
complexe d’éducation dans le problème de « faire passer une idée » et de « former des 
consciences » comme un problème qui se résout dans un lieu social non institué ni garanti par 
un pouvoir, sinon par le degré de cohésion d’une classe, par les instances qui déterminent la 
génération de cette classe. Ce degré n’est mesurable que dans la formation historique d’une 
classe qui correspond aux lieux sociaux qu’elle crée. 

Sorel veut que l’héritage historique soit donc un concept sociologique, non pas politique. 
C’est en ce sens qu’il garde la thèse historique marxienne : le travail organisé par le capital 
rassemble une classe, créant en même temps le lieu de son apprentissage révolutionnaire. Et 
dans sa révision de Marx, Sorel reprend cette lecture pour penser la lutte des classes : si le 
capitalisme organise effectivement la production, les travailleurs n’auraient qu’à penser aux 
fondements de leur vie sociale, aux lieux créés dans la formation historique de leur classe : 
leur apprentissage dans l’atelier, qui serait leur atout en tant que producteurs — et 
l’organisation disciplinée des syndicats. Ces deux modes de l’éducation socialiste étaient 
assurés par le syndicalisme révolutionnaire dans la préparation de la grève générale au début 


du XX‘ siècle. 


Dans Réflexions, Sorel reprend le thème de la morale qui s’attache à la transmission des 
sentiments religieux dans un mouvement révolutionnaire. Que cette tâche éducative soit 
proprement religieuse est une pensée dans laquelle Sorel fait référence à l’historien Ernest 
Renan, pour qui «l'homme vaut en proportion du sentiment religieux qu'il emporte de sa 


première éducation et qui parfume toute sa vie. Se Cependant, cette fonction n’est pas 





16 C’est la différence établie par Sorel dans ses Réflexions. Au caractère bourgeois du mouvement 
révolutionnaire de 1793 comme conservation institutionnelle s’oppose la séquence révolutionnaire du 
syndicalisme qui diminue le rôle de la violence en détruisant l’héritage de violence du régime antérieur : l'Etat. 
Cf. Supra, p. 32. 

13 Jbid., p. 194. Nous réproduisons le passage in extenso de la citation de Renan : « Ce que nous appelons le 


temps infini est peut-être une minute entre deux miracles. “Nous ne savons pas”, voilà tout ce qu’on peut dire de 


clair sur ce qui est au delà du fini. Ne nions rien, n’affirmons rien, espérons. Gardons une place, dans les 
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exclusive de la religion. Dans une société où la religion disparaît (même argument dans 
l'Avenir socialiste des syndicats à propos de Durkheim) la fonction de l’éducation morale 
assurée jadis par les religions revient au mythe. 
« [...] par suite, on a trouvé une nouvelle analogie entre la religion et le socialisme 
révolutionnaire qui se donne pour but l'apprentissage, la préparation et même la 
reconstruction de l'individu en vue d'une oeuvre gigantesque. Mais l'enseignement de 
Bergson nous a appris que la religion n'est pas seule à occuper la région de la 
conscience profonde ; les mythes révolutionnaires y ont leur place au même titre 


qu'elle. »"°* 


La référence commune de cette analogie entre socialisme et fonction religieuse est une 
œuvre gigantesque : la projection mythique d’un «impossible ». Ainsi, la fin du temps 
apocalyptique et l’idée de la grève générale fonctionnent dans le même registre de la 
représentation imaginaire d’un avenir. Religion et mythe sont certainement des domaines 
différents de la psychologie collective, mais ils partagent la même zone de la « conscience 
profonde » : la transmission d’une idée révolutionnaire. 

Pourtant, il faut quitter ici la représentation d’un tel mouvement dans laquelle une idée ou 
une conviction sont enseignées à un corps collectif. C’est bien l’inverse, comme on l’a déjà 
dit : une situation matérielle adverse rassemble un groupe social et produit les conditions 
matérielles (lieux) dans lesquelles la conviction de la lutte advient. L’apparition du lieu social 
est le terrain dans lequel une conviction de l’adversité et de la moralité de la lutte peuvent 
surgir. C’est donc la projection de cette lutte, que ce soit sous l’image d’une guerre ou d’une 
bataille imminente, le contenu même de la représentation mythique, celle d’un terme du 
conflit, une œuvre gigantesque. Cette projection est, d’après notre lecture, le seul point 
commun entre les mythes et les religions : l'engagement collectif dans une lutte morale et la 


transmission (communicabilité) de cette idée. 





funerailles, pour la musique et l’encens. Un immense abaissement moral, et peut-être intellectuel, suivrait le jour 
où la religion disparaftrait du monde. Nous pouvons nous passer de religion, parce que d’autres en ont pour nous. 
Ceux qui ne croient pas sont entraînés par la masse plus ou moins croyante ; mais le jour où la masse n’aurait 
plus d’élan, les braves eux-mêmes iraient mollement à l’assaut. On tirera beaucoup moins d’une humanité ne 
croyant pas à l’immortalité de l’âme que d’une humanité y croyant. L’homme vaut en proportion du sentiment 
religieux qu’il emporte avec lui de sa première éducation et qui parfume toute sa vie. Les personnes religieuses 
vivent d’une ombre. Nous vivons de l’ombre d’une ombre. De quoi vivra-t-on après nous? » RENAN, Ernest. 
Feuilles détachées. (Préface). Paris : Calmann-Lévy, 1892, pp. XVII-XVIIL. 
164 SOREL, G. Réflexions., p. 31. 
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«Ces faits nous mettent sur la voie qui nous conduit à l'intelligence des hautes 
convictions morales ; celles-ci ne dépendent point des raisonnements ou d'une 
éducation de la volonté individuelle ; elles dépendent d'un état de guerre auquel les 
hommes acceptent de participer et qui se traduit en mythes précis. Dans les pays 
catholiques, les moines soutiennent le combat contre le prince du mal qui triomphe 
dans le monde et voudrait les soumettre à ses volontés ; dans les pays protestants, de 
petites sectes exaltées jouent le rôle des monastères. Ce sont ces champs de bataille 
qui permettent à la morale chrétienne de se maintenir, avec ce caractère de sublime 
qui fascine tant d'âmes encore aujourd'hui, et lui donne assez de lustre pour entraîner 


dans la société quelques pâles imitations. »!% 


Encore un point pour soutenir la différence entre mythe et religion, ainsi que leur thème en 
commun dans la lutte et la transmission éducative d’une idée : la moralité de l’engagement à 
la guerre chez les grecs. L'éducation des sentiments guerriers est un phénomène historique 
qui attire l’attention de Sorel : comment valoriser les représentation qui d’une part cultivent la 
combativité et l’ardeur des sujets héroïques et de l’autre soutiennent une cohésion sociale. 

« Je n'ai pas besoin d'appeler longuement l'attention des lecteurs sur ces caractères 
pour leur faire comprendre le rôle que cette conception de la guerre a eu dans l'an- 
cienne Grèce. Toute l'histoire classique est dominée par la guerre conçue héroï- 
quement ; les institutions des républiques grecques eurent, à l'origine, pour base 
l'organisation d'armées de citoyens ; l'art grec atteignit son apogée dans les cita- 
delles ; les philosophes ne concevaient d'autre éducation que celle qui peut entretenir 
une tradition héroïque dans la jeunesse et s'ils s'attachaient à réglementer la musique, 
c'est qu'ils ne voulaient pas laisser se développer des sentiments étrangers à cette 
discipline ; les utopies sociales furent faites en vue de maintenir un noyau de 
guerriers homériques dans les cités, etc. De notre temps, les guerres de la Liberté 


N Li£ : L : 12 : 16 
n'ont guère été moins fécondes en idées que celles des anciens Grecs. »!°° 


Se confirme 1c1 la thèse sociologique de l’apprentissage moral d’un mouvement social qui 
ne dépend pas de la présence effective d’une religion, sinon de l’instance et du groupe social 
qui se rassemble contre une adversité et s’engage dans une lutte. L’absence ou abstraction de 


l’un de ses facteurs entraîne une décadence morale. 





1 Jbid., p. 176-177. 
166 Jbid., p. 138. 
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« Un immense abaissement moral, et peut-être intellectuel, suivrait le jour où la 


religion disparaîtrait du monde. »'°? 


Indubitablement Sorel s’approprierait cette formule de Renan en remplaçant la notion de 
religion par celle de mythe. C’est effectivement contre l’horizon d’une disparition du mythe, 
c’est-à-dire d’une disparition de la moralité et de l’engagement dans une situation d’adversité 
historique, que Sorel engage sa position comme intellectuel : sauver la dernière station 
historique d’une idée révolutionnaire mythique, la lutte des classes et la moralité de la 
violence révolutionnaire chez Marx. 

C’est pourquoi Sorel attaque l’adversité majeure pour la transmission de cette idée comme 
un problème qui ne provient pas de la classe bourgeoise n1 de ses institutions, sinon du propre 
socialisme modéré. L’ambivalence socialiste (propre à la décomposition du marxisme) touche 
directement le problème de l’éducation non pas comme enjeu sociologique, mais politique. 
Dans sa version parlementaire, cette tendance prétendait concevoir les lois pour la promotion 
d’un travail socialiste, mais sous le principe d’un fondement politique bourgeois : la paix 
sociale %. Se dessine ici une partie du problème de cette époque : la bourgeoisie décadente a 
peur de la guerre et de la violence révolutionnaire qui peut la faire disparaître comme classe ; 
le concept de paix social apparaît comme un véritable instrument politique pour le contrôle et 
la manipulation non seulement de la décadence morale bourgeoise, mais aussi pour la 
promesse des réformes socialistes. Ce problème conduit Sorel à polariser la différence 
politique entre intellectuels socialistes qui comprennent et ceux qui négligent l’idée 
révolutionnaire. Dans cette distinction, contre « les intellectuels qui pensent à la place du 
prolétariat » et contre tout guide ou contrôle politique des masses, apparaît le véritable rôle 
politique, historique, mais surtout éducateur du penseur socialiste : la critique. 

« Mais nous autres, nous n'avons rien inventé du tout, et même nous soutenons qu'il 
n'y a rien à inventer : nous nous sommes bornés à reconnaître la portée historique de 
la notion de grève générale ; nous avons cherché à montrer qu'une culture nouvelle 
pourrait sortir des luttes engagées par les syndicats révolutionnaires contre le 
patronat et contre l'État ; notre originalité la plus forte consiste à avoir soutenu que le 
prolétariat peut s'affranchir sans avoir besoin de recourir aux enseignements des 
professionnels bourgeois de l'intelligence. Nous sommes ainsi amenés à regarder 


comme essentiel dans les phénomènes contemporains ce qui était considéré autrefois 





167 Jbid., p. 194. 


18 Pour une critique de la paix sociale, Cf. le premier chapitre des Réflexions, pp. 45-59. 
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comme accessoire : ce qui est vraiment éducatif pour un prolétariat révolutionnaire 
qui fait son apprentissage dans la lutte. Nous ne saurions exercer une influence 
directe sur un pareil travail de formation. / Notre rôle peut être utile, à la condition 
que nous nous bornions à nier la pensée bourgeoise, de manière à mettre le 
prolétariat en garde contre une invasion des idées ou des mœurs de la classe 


: 169 
Ennemie. » 


Moment fort spécial des Réflexions : Sorel fait ici une exception à son style d’écriture en 
première personne du singulier en parlant de « nous ». Ce « nous » qui souligne le rôle de 
l’intellectuel dans un mouvement social, l’inscrit en même temps dans la communauté des 
intellectuels-prolétariens (si l'expression nous est accordée), c’est-à-dire dans la tâche des 
intellectuels de la nouvelle école syndicaliste révolutionnaire, les théoriciens de la lutte des 
classes et du mythe de la grève générale'”°. En ce sens, les critiques qui voient chez Sorel un 
penseur isolé et peu participatif des mouvements sociaux, doivent tenir compte de cette 
définition restrictive de l’«intellectuel éducateur »: jamais guide, toujours critique de 
l’adversaire, c’est-à-dire de ses « mœurs » et de sa conception de la politique. 

Cependant, cette adversité politique du mythe n’est pas contingente : elle est propre à une 
théorie des mythes. La critique de cette confusion politique se base sur deux manières de 
concevoir la morale. Sorel apercevait dans la vie de l’atelier une « morale de producteurs » 
générée par une classe destinée à ne disposer que de son héroïsme!/!. L’antipode de cette 
morale trouve son image dans la Grèce décadente et dans la morale du juste milieu dressée 
dans la Politique d’ Aristote pour séparer la vie politique de la vie domestique. 

«[...] la guerre et la production avaient cessé de préoccuper les gens les plus 
distingués des villes [...] il s'agissait surtout d'établir des rapports d'amitié entre des 
hommes bien élevés et la règle fondamentale sera donc de demeurer toujours dans un 


juste milieu. »'7? 





16 Jbid., p. 32. 

170 « Nouvelle Ecole » est le nom du groupe d’auteurs qui publie dans la revue Le mouvement socialiste 
autour des années 1900, notamment Hubert Lagardelle, Edouard Berth et Georges Sorel. Cf. PEREIRA, Irène. 
«L’actualité d'une idéologie de la Belle époque : Le syndicalisme révolutionnaire », Les cahiers psychologie 
politique [En ligne], numéro 20. 

Disponible sur : http://lodel.irevues.inist.fr/cahierspsychologiepolitique/index.php?1d=2050 

171 La référence à une morale des producteurs est manifestement nietzscheenne. Sur le rapport de Sorel à 


Nietzsche, Cf. GIANINAZZI, W., op. cit., pp 172-174. 
1? Ibid., p. 200. 
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Chez Aristote, apparaît une figure subjective et intermédiaire entre les affaires de la Cité et 
les tâches privées, entre les créateurs de lois et l’esclavage. C’est le maître d’esclaves ou 
contremaître qui vise à donner au maître le temps pour s'occuper de politique et de 
philosophie sans se mêler à la production, pour fréquenter également la société cultivée et 
vivre une « douce existence ». Mais d’une autre part, ce contremaître contrôle le servage de 
ne pas tomber dans la paresse ou l’intempérance et proportionne sa formation minimale pour 
assurer la production, sa mission étant de savoir commander ce que les esclaves doivent 
savoir faire ”. La traversée de ce schéma est séculaire si l’on tient compte du jugement de 
Sorel pour qui le syndicalisme fait vivre la première morale, tandis que le socialisme d’Etat 
s’accommoderait parfaitement de la morale des faibles et des consommateurs bourgeois. Sorel 
critique ainsi le rabaissement moral de cette position politique intermédiaire du socialisme, 
entre la bourgeoisie décadente qui accepte la promesse de la paix sociale et la classe prolétaire 
qui accepte la direction révolutionnaire du parti politique ”. 

Le vrai socialisme doit concevoir nécessairement une autre moralité s’il se veut toujours 
cohérent à la projection de la lutte des classes. C’est pourquoi Sorel voit à l’intérieur des lieux 
sociaux l’instance d’une éducation morale. Sans les sentiments qui attachent les sujets à leur 


propre réseau social, leur engagement dans la lutte des classes serait incompréhensible. 


2.3. Théorie des mythes 


a) Un mythe, des mythes 


L'idée de mythe provient alors de l’inquiétude de Sorel sur les images de l’avenir lisibles 


dans Le Capital de Marx. La projection de la division dichotomique bourgeoisie-prolétariat 





1 Pour cette théorie de l’esclavage et de l’économie domestique, Cf. ARISTOTE, Politique. 1253 b — 1256 


b. Paris : Vrin, 1995, pp. 34-55. Nous repérons la différence entre l’autorité politique et l’autorité domestique, 
ainsi que le principe de la figure du contremaître, dans la référence suivante : «[...] il n’y a pas d’identité entre 
pouvoir du maître sur l’esclave et pouvoir du chef politique [...] En effet, l’une de ces autorités s’adresse à des 
hommes libres et l’autre à des hommes naturellement esclaves ; et l’administration d’une maison est une 
monarchie (une famille étant toujours sous l’autorité d’un seul), tandis que le pouvoir politique proprement dit 
est un gouvernement d'hommes libres et égaux. [...] / Ceux qui ont la possibilité de s’épargner les tracas 
domestique ont un préposé qui remplit cet office, tandis qu’eux-mêmes s’occupent de politique ou de 
philosophie ». 1bid., 1255 b, pp. 47-48. 


174 : 2e UT : : PTS LS 
Pour une conception critique vis-à-vis des instances intermédiaires dans la politique, cf. Infra, p. 280. 
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était insoutenable du point de vue de la science sociale et historique. Seulement en tant que 
mythe, la lutte des classes peut donner une lumière autour de laquelle circulent des lectures 
marxistes et des versions pratiques du socialisme. Mais c’est aussi un monde des confusions 
et malentendus sur l’essence même de l’idée révolutionnaire, éclipsée par des représentations 
qui lui disputent le centre du système. On ne saurait attribuer un geste copernicien à Sorel par 
rapport au marxisme, si ce n’est la révision de Marx pour démontrer les véritables orbites 
théoriques et pratiques de sa pensée en contraste aux détournements socialistes dans son 
époque. Les polémiques entre les intellectuels socialistes et les révisions du marxisme 
(Internationales socialistes) témoignent d’une résistance théorique semblable à celle d’une 
communauté scientifique devant une possible correction ou un changement radical de 
paradigme, d’autant plus si cette modification, en niant la façon « scientifique » de concevoir 
un système, annonce aussi son achèvement. Autrement dit, l’opposition toujours stable entre 
la théorie d’un changement progressif et les forces conservatrices d’un ordre qui configurent 
un système, entre en tension révolutionnaire lorsqu'une figure subjective annonce sa fin, la fin 
même de ce monde tel qu’il est connu. 

Quand Sorel affirme que «la grève générale des syndicalistes et la révolution 
catastrophique de Marx sont des mythes »!”, nous lisons une affirmation multiple. D'abord, 
la révolution catastrophique de Marx est la projection de la lutte des classes qui montre 
l'opération d’un système et représente l’annonce de sa fin par la création d’une groupe social, 
d’un lieu qui lui appartient et des sentiments qui la rendront solidaire à l’heure de se heurter 
contre le système qui l’oppresse. Mais la grève générale des syndicalistes est aussi un mythe. 
Cela veut dire que cette grève générale est avant tout une représentation, une projection dans 
l'avenir d’une lutte à partir d’un lieu commun, d’une cohésion sociale universelle (l'arrêt 
concerté de toute production et consommation), et des sentiments moraux qui soutiennent 
l’engagement de ses sujets durant le temps événementiel. 

La thèse de Sorel c’est que Marx n’a pas connu de son vivant l’évolution de la classe 
ouvrière et que, s’il avait vécu plus de temps, il aurait reconnu que ces deux manières de se 
dire d’un mythe constituent la même idée révolutionnaire : c’est autour de la lutte des classes 
et de la grève générale syndicaliste que circulent le système marxiste et la possibilité d’un 
monde socialiste. 

En même temps, la grève générale et la lutte des classes, sont des mythes, c’est-à-dire sont 


des expressions des mythes comme il y en a eu d’autres dans l’histoire. L’existence des 





15 SOREL, G. Réflexions, p. 23. C’est nous qui soulignons. 
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mythes, en pluriel, est l’intégration immédiate de la perspective historique, du concept 
d'histoire qui apparaît dans la perspective des mythes. L’existence des mythes est donc la 
possibilité d’une théorie des mythes, d’une théorie qui n'éclaire pas seulement l’idée 
révolutionnaire chez Marx et la conception de la grève générale des syndicalistes, mais qui 
enveloppe toutes les séquences temporelles qui, dans une projection catastrophique de 
l’avenir, se réclament d’un changement révolutionnaire de l’histoire. 

Les mythes dans l’histoire se trouvent dans les traces des sentiments pessimistes qui 
dominent l’imaginaire social d’une époque. Ce pessimisme, qui ressemble aux sentiments 
catastrophiques et aux annonces prophétiques, est accompagné historiquement d’une crise des 
dogmes provoquée par la propagation du même imaginaire mythique. Ces pistes sont suivies 
par l’historien et complétées par la philosophie. Cette dernière peut soutenir la possibilité de 
connaître les mythes. Ne se réduisant pas à des images, les mythes sont aussi des 
mouvements. À la philosophie revient donc la tâche d’affirmer que la connaissance de cette 
expérience, aussi physique que métaphysique, est possible. Chez Sorel, l’ouverture de ce 
champ s’adresse principalement à la rame sociologique de la psychologie. La psychologie 
sociale explique la transformation des images en un certain type de sentiment capable de 
mobiliser un sujet collectif. Ces enjeux et ces disciplines confluent, d’après notre recherche, 


dans la formation de la théorie des mythes de Sorel que nous réviserons ensuite. 


b) Le pessimisme 

Le pessimisme est un sentiment individuel et collectif qui génère des représentations 
catastrophiques de l’avenir. Sorel l’examine comme un indicateur métaphysique, politique et 
sociologique d’une séquence historique révolutionnaire. La plus élémentaire de ses définitions 
est celle qui l’oppose à l’optimisme. L’enjeu de cette opposition se décide dans la projection 
imaginaire de l’avenir sans laquelle les humains ne peuvent pas vivre. Cette projection 
implique une lecture différentielle de la situation matérielle d’un sujet individuel ou collectif, 
de telle sorte que la connexion entre imaginaire et matérialité montre comme absurde qu’un 
sujet optimiste projette une transformation révolutionnaire de sa situation matérielle 


favorable. On trouve ainsi les figures de l’optimisme dans les forces économiques propices, 
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l'enthousiasme sur le futur, l’idéal de pacifisme social et l’intention d’universaliser une idée 
de leur bonheur partiel (ce qui peut mener selon Sorel à une période de terreur)'?°. 
«Il me semble que l'optimisme des philosophes grecs dépend en grande partie de 
raisons économiques ; il a dû naître dans des populations urbaines, commerçantes et 
riches, qui pouvaient regarder le monde comme un immense magasin rempli de 


choses excellentes, sur lesquelles leur convoitise avait la faculté de se satisfaire. »!7? 


Seul le pessimiste, qui se définit par l’adversité de ses conditions matérielles, est capable 
de concevoir dans sa pensée sur l’avenir la libération et l’émancipation, aliment imaginaire 
d’un mouvement révolutionnaire. Dans son imaginaire, l’inéluctable route historique vers la 
catastrophe le pousse à voir dans l’avenir l’horizon de la fin. Cette annonce de la catastrophe 
l'invite à son tour à rejoindre un mouvement qui l’affranchisse de l’adversité. Les buts que 
pourrait avoir un sujet pessimiste pointeraient à la quête des conditions pour réhabiliter la 
possibilité de la délivrance comme telle. Mais, lorsque ces conditions s’avèrent impossibles, 
seule la lutte s’offre comme possibilité d’un avenir émancipé, malgré les désavantages 
inhérentes à sa condition naturelle face à un adversaire puissant. 

« Le pessimisme est tout autre chose que les caricatures qu'on en présente le plus 
souvent : c'est une métaphysique des mœurs bien plutôt qu'une théorie du monde ; 
c'est une conception d'une marche vers la délivrance étroitement liée : d'une part, à la 
connaissance expérimentale que nous avons acquise des obstacles qui s'opposent à la 
satisfaction de nos imaginations (ou, si l'on veut, liée au sentiment d'un déterminisme 


social), - d'autre part, à la conviction profonde de notre faiblesse naturelle. »!7° 


Sous la base du rapport entre la religion et les représentations catastrophiques de l’avenir 
d’un groupe social, Sorel circonscrit un registre eschatologique et pragmatique de l’idée de 
mythe. Eschatologique, car la notion de délivrance est incontestablement l’horizon ultime 


d’une classe en détresse qui projette un imaginaire pessimiste de la catastrophe. 





176 E es ue 
L'usage des termes "bonheur" et "douleur" représente une différence entre Sorel et Benjamin. Le bonheur 


pour Sorel est un sentiment propre à la conception de l’optimiste sur la génèse du monde. Et dans certains cas le 
malheur signifie la trace d’un optimiste désabusé qui n’a pas eu le courage de changer l’orientation de sa pensée 
en fonction de ses espoirs de bonheur. En revanche, Benjamin désarticule les usages du couple "bonheur- 
malheur" d’un optimisme et les place dans l’horizon messianique des actions révolutionnaires. Cf. Infra, pp. 243- 
246. Cependant, Sorel et Benjamin partagent ici le caractère moral du pessimisme.Cf. Infra, p. 316. 

PT Ibid. p. 16. 


D Jbid., p. 15. C’est nous qui soulignons. 
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« Ce qu'il y a de plus profond dans le pessimisme, c'est la manière de concevoir la 
marche vers la délivrance. L'homme n'irait pas loin dans l'examen, soit des lois de sa 
misère, soit de la fatalité, qui choquent tellement la naïveté de notre orgueil, s'il 
n'avait l'espérance de venir à bout de ces tyrannies par un effort qu'il tentera avec tout 
un groupe de compagnons. Les chrétiens n'eussent pas tant raisonné sur le péché 
originel s'ils n'avaient senti la nécessité de justifier la délivrance (qui devait résulter 
de la mort de Jésus), en supposant que ce sacrifice avait été rendu nécessaire par un 


crime effroyable imputable à l'humanité. »!?” 


Des deux représentations de la délivrance, d’une part comme attente passive et 
contemplative du jugement dernier qui sauve les justes et condamne les impies, et de l’autre 
celle qui montre une volonté et les sentiments d’ardeur pour la réalisation de la lutte finale, 
Sorel garde cette dernière, car elle est capable de signifier aussi bien l’aspect actif de la praxis 
révolutionnaire, que la puissance volitive de l’image du « juif errant » toujours condamné à 
marcher sans connaître le repos. 

Le mode pragmatique de cette eschatologie apparaît dans ce non-repos d’un processus qui 
ne connaît pas d’éfapes intermédiaires dans sa marche vers la délivrance. Le pragmatisme de 
Sorel est de regarder dans ces exemples l'efficacité matérielle sur le collectif et les 
conséquences historiques de la mobilisation sociale, ainsi que de rejeter comme une donnée 
inintéressante l’inaccomplissement des contenus ou des promesses d’une idée mythique. 

« Avec le christianisme primitif nous trouvons un pessimisme pleinement développé 
et complètement armé [...]. Toute cette vie chrétienne fut dominée par la nécessité 
de faire partie de l'armée sainte, constamment exposée aux embüûches tendues par les 
suppôts de Satan ; cette conception suscita beaucoup d'actes héroïques, engendra une 
courageuse propagande et produisit un sérieux progrès moral. La délivrance n'eut 
pas lieu ; mais nous savons par d'innombrables témoignages de ce temps ce que peut 


2 180 
produire de grand la marche à la délivrance. » 


Pessimiste est le signe spirituel des sentiments révolutionnaires ; pessimiste le regard 
historique sur le temps présent ; pessimiste enfin la projection imaginaire du véritable agir 
révolutionnaire. Ce sentiment dans les mouvements sociaux marque la seule projection réelle 
d’une classe consciente de la magnitude de sa détresse et consciente du seul avenir possible : 


la catastrophe de ne rien faire ou la catastrophe de la lutte. 





1 Ibid., p. 16. 


180 Jbid., p. 17. C’est nous qui soulignons. 
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c) Les intellectuels contre le mythe 


La question d’une critique contre les intellectuels, invariant de la question de l’éducation et 
paradigmatique dans le rapport entre Marx et les interprétations marxistes, est actualisée par 
Sorel dans la perspective historique, contre toute philosophie intellectualiste qui s’oppose à la 
question de mythe comme fausse croyance du point de vue de la science ou d’une forme 
dogmatique de la vérité. Dans Réflexions il s’agit d’attirer l’attention de l’historien, en ce que 
l’idée de mythe est constamment embrouillée par une critique rationnelle (ou qui appelle à 
une rationalité de base) contre son contenu. Les critiques contre le mythe comme illusion sur 
la réalité apparaissent dans cette théorie comme des indicateurs de la désorientation contre 
laquelle l’idée même de mythe s’érige. 

« Le sacrifice que le soldat de Napoléon faisait de sa vie, pour avoir l'honneur de 
travailler à une épopée "éternelle" et de vivre dans la gloire de la France tout en se 
disant "qu'il serait toujours un pauvre homme" ; les vertus extraordinaires dont firent 
preuve les Romains, qui se résignaient à une effroyable inégalité et se donnaient tant 
de peine pour conquérir le monde ; "la foi à la gloire (qui fut) une valeur sans 
pareille", créée par la Grèce et grâce à laquelle "une sélection fut faite dans la foule 
touffue de l'humanité, la vie eut un mobile, il y eut une récompense pour celui qui 
avait poursuivi le bien et le beau" ; - voilà des choses que ne saurait expliquer la 


philosophie intellectualiste. »'*! 


Le côté illusoire de cette idée pourrait à peine provoquer un abandon de son imaginaire, 
c’est-à-dire diminuer le nombre des sujets qui restent toujours dans une représentation 
mythique. La différence entre une explication rationnelle et des mythes, est aussi significative 
pour l’historien que l’inefficacité des arguments scientifiques chez des sujets déterminés par 
une idée mythique. 

La preuve de la fausseté d’un mythe ne contredit pas le lien entre mythe et mouvement. 
L’historien s’intéresse certes aux influences réelles de ces représentations, aussi bien qu’à la 
différence entre une rationalité dogmatique sur la vérité du monde qui domine une époque et 
contre laquelle l’imaginaire mythique s’oriente dans sa projection de la lutte historique que 


ses sujets engagent. C’est que le mythe même absorbe la représentation du monde comme 





18 Jbid., p. 24. Pour la référence des citations qui composent ce passage de Sorel, Cf RENAN, E. Histoire du 


peuple d'Israël, dans Oeuvres complètes, tome IV. Paris: Calmann-Lévy, 1893. pp. 191, 199-200. 
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faisant partie des mœurs de l’adversaire qui déterminent sa propre situation catastrophique. 
Paradigme de l’assimilation mythique de la vérité dogmatique du monde est la figure de don 
Quichotte, en ce que le « mythe » des livres de chevalerie, dont la valeur (éducative) était la 
haute moralité des héros, étaient capables d’expliquer l’irrationalité des adversités réelles 
advenant au chevalier, au point de rendre insuffisantes les paroles de savants officiels de la 
vérité (le prêtre qui représente la religion chrétienne) au nom d’une science qui cherche à 
désillusionner et démystifier. C’est que pour don Quichotte toute contestation des réalités 
matérielles et magiques qu’il aperçoit, fait partie du monde que les livres de chevalerie ont 
dépeint préalablement. 
« J'aurais pu donner un autre exemple, dit Sorel, qui est peut-être encore plus 
frappant : les catholiques ne se sont jamais découragés au milieu des épreuves les 
plus dures, parce qu'ils se représentaient l'histoire de l'Église comme étant une suite 
de batailles engagées entre Satan et la hiérarchie soutenue par le Christ ; toute 
difficulté nouvelle qui surgit est un épisode de cette guerre et doit finalement aboutir 
à la victoire du catholicisme./ [...] Si le catholicisme est aujourd'hui si menacé, cela 


tient beaucoup à ce que le mythe de l’Église militante tend à disparaître. »!*? 


Le rôle des intellectuels, qui dans l’histoire de la lutte des classes se préfigure en forme 
négative dans l’incompréhension des marxistes sur l’idée mythique chez Marx, est extensible 
à tout intellectuel qui cherche à démentir la valeur de vérité d’un mythe révolutionnaire à 
partir d’une réfutation faite au nom d’une vérité officielle, dogmatique ou scientifique de la 
réalité de son contenu. Pour l’historien des révolutions il sera plutôt question de suivre les 
transformations historiques et le compromis moral qu’un tel mythe est capable d’engager et 
de comprendre que la valeur de cette idée est plus dans la contre-pression qu’elle établit sur 
une vocation protocolaire et conventionnelle de la vérité, en faveur de cette autre vérité 
historique d’un mouvement social qui transforme intégralement la façon de concevoir le 


monde en suivant la trace d’un imaginaire mythique révolutionnaire. 


d) La méthode de Bergson 


S1 l’historien accède aux traces historiques d’un imaginaire mythique, quelle est la part du 
philosophe dans cette théorie ? Pour Sorel, l’intelligibilité d’un mouvement révolutionnaire et 


de ses représentations mythiques échappe aux intellectuels de la science. Toutefois, ceci n’est 





18 Jbid., p. 23 
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pas le cas de la philosophie. Celle de Bergson apporte une méthode pour penser le rapport 

entre l’idée de mythe et les mouvements sociaux. 
« L'esprit de l'homme est ainsi fait qu'il ne sait point se contenter de constatations et 
qu'il veut comprendre la raison des choses ; je me demande donc s'il ne conviendrait 
pas de chercher à approfondir cette théorie des mythes, en utilisant les lumières que 
nous devons à la philosophie bergsonienne ; l'essai que je vais vous soumettre est, 
sans doute, bien imparfait, mais il me semble qu'il est conçu suivant la méthode qu'il 
faut suivre pour éclairer ce problème. »!* 


Dans Réflexions, ces lumières philosophiques proviennent de deux ouvrages d’Henri 


184 et l’Introduction à 


Bergson : L’Essai sur les données immédiates de la conscience (1889) 
la métaphysique (1903) Ÿ. Parmi les thèmes qui chez Bergson s’assimilent à la théorie des 
mythes de Sorel, on trouve l’écartement des tendances scientifiques inaptes pour la 
connaissance des objets de la conscience. Chez Bergson il y a une prépondérance de l’image, 
de l’expérience métaphysique et de l'intuition comme méthode pour connaître des 
phénomènes psychologiques, et qui s’opposent aux concepts préétablis de l’entendement, aux 
limites physiques pour la notion d’expérience et aux sciences analytiques et synthétiques 
appliquées sur les mêmes phénomènes. C’est la critique de Bergson contre les méthodes 
empiristes et rationalistes fondées sur une illusion de la pensée qui se représente un temps 
intemporel et sans mouvement. L’empirisme conçoit le temps comme une addition d’instants 
immobiles, tandis que le rationalisme synthétise le temps comme une éternité homogène et 
vide'%. Ce faisant, ces méthodes tentent soit d’approcher leur objet, soit de le reconstruire, 
mais sans Jamais l’atteindre. S’écarter de ces sciences est donc crucial pour la connaissance 
des objets de la conscience. 

« Notre esprit a une irrésistible tendance à considérer comme plus clair l’idée qui lui 

sert le plus souvent. C’est pourquoi l’immobilité lui paraît plus claire que la mobilité, 

l’arrêt antérieur au mouvement. [...] Mais c’est le mouvement qui est antérieur à 


l’immobilité. »!°7 





# SOREL, G. p. 26. 

Éd BERGSON, Henri. Essai sur les données immédiates de la conscience. Paris : PUF, 1982. (Désormais en 
abrégé: Données immédiates). 

$ BERGSON, H. « Introduction à la métaphysique », dans La pensée et le mouvant. Paris : PUF, 1993. 
(Désormais en abrégé: Introduction). 

É BERGSON, H. Introduction, p. 209. 

#7 Jbid., p. 205 
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La difficulté consiste ici à trouver la fonction de la pensée qui connaît les objets dans leur 
propre mobilité. Pour cela, il faut distinguer entre un extérieur sensible et un intérieur 
métaphysique comme deux formes possibles de l’expérience qui impliquent deux méthodes 
différentes de connaissance. On ne peut pas penser un objet de la conscience, dont la 
temporalité revient à la durée indivisible, avec les catégories de l’espace (multiplicité, 
immobilité). 

«Or, de même que pour déterminer les rapports véritables des phénomènes 
physiques entre eux nous faisons abstraction de ce qui, dans notre manière de 
percevoir et de penser, leur répugne manifestement, ainsi, pour contempler le moi 
dans sa pureté originelle, la psychologie devrait éliminer ou corriger certaines formes 
qui portent la marque visible du monde extérieur. [...] Intensité, durée, détermination 
volontaire, voilà les trois idées qu’il s’agissait d’épurer, en les débarrassant de tout ce 
qu’elles doivent à l’intrusion du monde sensible et, pour tout dire, à l’obsession de 


l’idée d’espace ».'5 


Comme les présupposés de la science métaphysique demandent une démarche toute 
différente à l’exigence d’objectivité des sciences empiristes et rationalistes, Bergson distingue 
alors deux fonctions de la connaissance de l’esprit. D'abord, l’intelligence comme capacité de 
penser les phénomènes en faisant abstraction des éléments qui les constituent, en ce qu’elle 
est faite pour « manipuler la matière et par conséquent pour la connaître, mais n’a pas pour 


189 


destination d’en toucher le fond » ”. Mais la fonction de la pensée qui s’écarte de l’obsession 


de l’idée d’espace et s’assimile aux objets métaphysiques, est l’intuition. Celle-ci est la 
capacité de l’esprit à établir une longue camaraderie avec l’objet psychologique et de 
sympathiser avec les phénomènes dans leur durée. 

« L’intuition [...] est la fonction métaphysique de la pensée : connaissance intime de 


l'esprit par l’esprit, de ce qu’il y a d’essentiel dans la matière. » 


Cependant, il serait un argument inexistant que de voir dans la philosophie de Bergson la 
séparation absolue de deux réalités sans commune mesure. Bien au contraire, et c’est ce que 
Sorel reprend de cette philosophie, sa méthode s’inscrit dans la suture du spirituel dans le 


sensible. C’est à partir de cette trace inséparable entre physique et métaphysique qu’on peut 





ER BERGSON, H. Données immédiates, p. 168 
1e BERGSON, H. Introduction, p. 216. 
190 Ibid. 
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penser la différence entre les phénomènes de l’espace et de la durée, de laquelle suit la 

distinction des méthodes de la connaissance. 
«Mais l'intuition métaphysique, quoiqu’'on n'y puisse arriver qu'à force de 
connaissances matérielles, est tout autre chose que le résumé ou la synthèse de ces 
connaissances. Elle s’en distingue comme l’impulsion motrice se distingue du 
chemin parcouru par le mobile, comme la tension du ressort se distingue des 
mouvements visibles dans la pendule. En ce sens, la métaphysique n’a rien de 
commun avec une généralisation de l’expérience, et néanmoins elle pourrait se 


pus Le ee 191 
définir l’expérience intégrale. » 


Et néanmoins la distinction s’établit dans l’intégralité de l’expérience. Il y a une séparation 
du domaine physique, et néanmoins sa compréhension est inséparable du plan métaphysique. 
On détermine une différence insurmontable dans l’imbrication même de ces deux réalités 
concomitantes. 

Précisément, le concept d’« expérience intégrale », qui parcourt la ligne de cette différence, 
est l’exigence scientifique d’une théorie des mythes. Ainsi, la transmission d’une idée 
révolutionnaire, la communicabilité et la décomposition d’interprétations qui déterminent 
l’univers d’un mythe, constituent un ensemble indivis d’un même mouvement. Cependant, la 
connaissance de cette idée requiert un effort intuitif supplémentaire : saisir dans les traces du 
chemin parcouru par ce mouvement (l’histoire) l’invisible qui l’impulse, la tension du ressort 


qui meut la pendule : sa psychologie. 


e) Psychologie sociale et théorie des mythes 


ES 


Affirmer que la pensée du mythe chez Sorel provient de Bergson serait, à notre avis, 
inexact. En réalité, la critique contre l’intellectuel qui prend les mythes comme des jugements 
et non pas comme des processus historiques, motive Sorel pour introduire Bergson. Cette 
philosophie apporte une méthode scientifique pour l’intelligibilité d’un mouvement relié à un 
objet de la conscience, ainsi que la possibilité de connaître ce dernier. A cette différence près : 
ce que Bergson réalise dans la psychologie individuelle, Sorel le projette dans la psychologie 


sociale. 





PT bid,, p. 226. C’est nous qui soulignons. 
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C’est pourquoi la méthode intuitive trouverait d’après Sorel une continuité dans la théorie 
des mythes. Cette méthode apporterait la possibilité de connaître les images psychologiques 
de la catastrophe dans leur incitation au mouvement social. 

La présence de la méthode bergsonienne chez Sorel ne doit pas perdre de vue la différence 
dans laquelle cette transposition théorique méthodologique devient possible : ce que Bergson 
réalise dans la psychologie individuelle, Sorel le projette dans la psychologie sociale. Sorel 
vise alors l’incorporation de cette psychologie à la sociologie, la politique et la morale des 
sentiments religieux en tant qu’expérience intégrale d’une idée de mythe. Précisément la 
religion est son application directe. 

« Mais l'enseignement de Bergson nous a appris que la religion n'est pas seule à 
occuper la région de la conscience profonde ; les mythes révolutionnaires y ont leur 
place au même titre qu'elle. Les arguments qu'Yves Guyot présente contre le 
socialisme en le traitant de religion me semblent donc fondés sur une connaissance 


imparfaite de la nouvelle psychologie. »!°? 


« Nouvelle psychologie » est le nom du courant scientifique qui à la fin du XIX° siècle 
réalise des études sur la psychologie des masses !”. Situer le lieu de cette école dans la théorie 
des mythes représente en soi une recherche complexe, compte tenu des nombreuses références 
de Sorel à cette école psychologique. C’est pourquoi, parmi ces références, nous nous 
concentrons ici sur celle de Théodule Ribot comme l’une des plus proches de la théorie des 
mythes de Sorel. D’abord, parce que dans son ouvrage La psychologie des sentiments 
(1896) °°, Ribot propose une théorie des sentiments religieux qui explique non seulement la 


formation des religions mais surtout la fonction des sentiments religieux dans la cohésion 





1? SOREL, G. p.31. Quelques pages avant Sorel disait: « Voici comment il me semble qu'il faut se 
représenter la psychologie profonde. On devrait abandonner l'idée que l'âme est comparable à un mobile qui se 
meut, d'après une loi plus ou moins mécanique, vers divers motifs donnés par la nature. Quand nous agissons, 
c'est que nous avons créé un monde tout artificiel, placé en avant du présent, formé de mouvements qui 
dépendent de nous. /[...] / Ces mondes artificiels disparaissent généralement de notre esprit sans laisser de 
souvenirs ; mais quand des masses se passionnent, alors on peut décrire un tableau, qui constitue un mythe 
social. » 1bid., p. 28. 

1% Face aux transformations de la configuration sociale et politique du XIX® siècle, la nouvelle psychologie 
définit un groupe diverse d’intellectuels des différents credo politiques, cherchant à déterminer la psychologie et 
le comportement rationnel ou irrationnel de groupes sociaux rassemblés par un lieu ou un motif commun. Dans 
Réflexions, Sorel fait référence, parmi d’autres, à Gustave Le Bon, Théodule Ribot, Gabriel Tarde (Cf. 
Bibliographie). 


ÆRIBOT, T. La Psychologie des sentiments. Paris : Harmattan, 2005. 
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d’un groupe social ; ensuite, parce que dans sa recherche, Ribot donne priorité à l’expérience 
affective comme origine des sentiments religieux, bien avant la production intellectuelle des 
doctrines religieuses ; et finalement, parce qu’en critiquant la pensée de Ribot, Sorel pointe 
quand même son attachement à la structure de cette théorie qui, moyennant un seul 
ajustement, deviendrait disponible pour la théorie des mythes. 

Pour Ribot, les sentiments religieux sont à la base des sentiments affectifs qui répondent à 
des conditions naturelles. Leur évolution introduit une participation in crescendo de l’intellect 
qui, à son tour, opère progressivement l’effacement du premier affect en l’incorporant aux 
concepts d’un ordre religieux. Ces moments représentent le panorama général d’une théorie 
des sentiments religieux. Un cas exemplaire se retrouve dans l’expérience du « Sosie » chez 
les hommes primitifs. Le reflet de leur image dans l’eau, la résonance de leur écho ou la vie 
onirique produisent chez eux un affect violent, générateur d’un sentiment religieux : peur, 
terreur, extase. Ce phénomène représente pour cet homme la nature animé d’un « autre 
divin ». Dans ses activités, l’homme primitif produit alors un surplus pour satisfaire cet 
« autre supérieur ». Surgit en conséquence la pratique des rites sacrificiels et des offrandes qui 
témoignent du sentiment de peur et d’un besoin de salut prédominant chez celui qui éprouve 
le monde extérieur où « tout est animé ». Mais la régularité des phénomènes naturels et la 
répétition pratique des rites configurent progressivement son monde cosmologique et moral. 
Ce moment est marqué par l’apparition de l’intelligence qui lit la régularité dans la nature 
(nécessité des cycles) et interprète dans les contingences positives ou négatives une 
distribution des biens et des maux de la part des forces particulières, qui représentent des 
« divinités particulières ». Apparaît ainsi une métaphysique théologique correspondant à la 
hiérarchie des dieux selon leur rapport à des phénomènes naturels nécessaires ou contingents. 
Ce développement de l’intellect religieux par l’observation et par la pratique cultuelle 
s’accompagne également d’une évolution du premier affect religieux. La peur, qui déterminait 
le salut personnel par l’offrande, cède sa place à l’extase reliée à l’altruisme. Dans ce rapport 
évolué envers la divinité se fait jour l’idée d’un salut par vertu, d’un destin déterminé par un 
jugement de l’autre divin sur le comportement moral de l’humain'”. 

La tendance de cette dynamique va d’un minimum de physiologie dans l’expérience 
religieuse vers un maximum d’ordre intellectuel et de rationalisation de l’affect produit par 
l'imagination. A la fin, du sentiment affectif il ne survit qu’un respect vague de la peur en 


faveur d’une dévotion profonde de l’idéal religieux. Se constate ainsi une décadence de 





PS Ibid., chapitre 1x, « Le sentiment religieux », pp. 297-319. 
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l’affect religieux suivie par une vocation rationnelle et doctrinaire qui, dans sa prétention de 
vérité, S’approche, dit Ribot, de la philosophie. Une religion dans son état avancé tend vers la 
philosophie dans la mesure où son évolution intellectuelle est plus profonde. Mais la 
condition qui fait d’une doctrine une religion et non pas une philosophie, est son attachement 
aux cultes et aux rites. Aïnsi, dans la phase intellectuelle d’une religion, où le minimum 
physiologique de l’affect qui l’a fait naître est évacué, restent les rites et non pas le sentiment 
originaire. Le culte devient symbolique, vestige d’une façon de sentir!” 

Il est ici remarquable que Ribot accentue le thème d’une transformation du corps dans cette 
théorie du sentiment religieux. Ceci concerne autant le corps de l’individu que celui d’un 
groupe social. Dans l’étape primitive de ce sentiment, Ribot pense aux transformations du 
corps en fonction de l’expérience de la peur ou de l’extase. Ce sentiment premier implique 
une révolution de la disposition corporelle individuelle en fonction de la nouveauté de 
Pexpérience métaphysique. Tandis que dans l’étape où l’affect religieux cohabite avec 
l’intellectuel, c’est le rite qui traduit le « génie d’un peuple », c’est-à-dire le lien et la cohésion 
qu’un corps collectif établit avec les forces de la nature dans le cadre d’une expérience 
métaphysique '””. Dans la décadence de l’affect religieux originaire, la partie symbolique d’un 
culte religieux paraît garder l’empreinte d’une expérience inaugurale. C’est la référence à 
l'impulsion même qu’une image, un son ou un autre phénomène naturel produisaient chez des 
hommes et orientaient l’ordre de son agir dans le monde. 

Cette conception d’une image qui impulse et explique la nécessité d’un mouvement venu 
de cette image se répercute dans la théorie des mythes de Sorel. Le mouvement, qui laisse 
après ses empreintes dans la transformation du corps individuel, le fait également dans 
l’organisation de l’ordre religieux et social. C’est donc bien une trace historique. Si l’historien 
poursuit ici les marques du chemin parcouru par une expérience religieuse, le philosophe 
récupère l’impulsion d’où proviennent ce mouvement, ses images et ses canaux de 


transmission. 





196 7p: 

Ibid. 

IT Il est ici question des formes inférieurs ( l'ivresse des drogues, danses, orgies, moyens sanglants de 

sacrifices) ou supérieures (rites massifs, pélérinages, moyens d’extase) qui sont à l’origine de ces 

transformations corporelles. Ribot n’explique pas pourquoi les unes seraient supérieur aux autres. Il se limite à 
: : Bus ne x cs : à ; 

marquer dans les rites la trace d’une expérience qui disparaît par la tendance à l’acroissement intellectuel d’une 


religion. /bid., p. 312. Nous traiterons dans notre dernier chapitre la relation entre la politique et la possibilité 


d’une expérience métaphysique. 
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Aussi, dans les deux théories, la décadence est l’indicateur majeur d’un problème. Pour 
Ribot, ce problème indiqué par la décadence est la perte de la connexion à l’affect qui génère 
une religion, affect qui explique ses cultes et ses rites. Pour Sorel, le problème indiqué par la 
décadence est la perte de vue, voire l’oubli des seules images qui impulsent un mouvement 
révolutionnaire, ce qui signifie aussi la perte chez le sujet révolutionnaire du même type 
d’impulsion que l’écho ou le reflet de l’«autre » produisaient chez l’homme primitif. 
Cependant, pour Sorel, l’indicateur le plus important de la décadence provoquée par 
l'évolution doctrinaire n’est pas lisible seulement dans l’intensité minimale affective en 
faveur d’une intensité maximale intellectuelle d’une religion. Tout en accordant de 
l'importance à la lecture de la décadence de l’affect, c’est dans ce même problème que Sorel 
installe sa critique contre Ribot, une critique qui ne rejette nullement la théorie des sentiments 
religieux, mais qui pondère la véritable extension de son domaine. A l’époque moderne, où ce 
n’est pas seulement le sentiment mais la religion même (et ses cultes) qui recule, cette 
décadence est principalement morale. 

« J'appelle l'attention, dit Sorel, sur l'extraordinaire prudence que montre Ribot dans 
sa Psychologie des sentiments, à propos de l'évolution de la morale ; il semble, 
d'après les analogies avec d'autres sentiments, qu'il aurait dû conclure à une évolution 
vers un état purement intellectuel et à la disparition de son efficacité ; mais 1l n'a pas 


osé conclure pour la morale comme pour la religion. »'°* 


La décadence des formes politiques par l’intellectualisation de l’idée révolutionnaire 
(liturgie marxiste) est le diagnostic que Sorel réalise de son époque et qui fait partie de sa 
théorie des mythes. Le procès effectivement se répète dans l’histoire, la trace d’un sentiment 
religieux est sur le point de disparaître. Le dernier mythe que l’humanité vit dans ce début du 
XX" siècle est l’idée de la grève générale. La crise dans l’évolution intellectuelle du marxisme, 
qui est une décomposition du mythe de Marx, est aussi sur le point d’effacer l’affect et le 
sentiment que la grève générale produisait chez les syndicalistes. Et l’évolution intellectuelle 
du marxisme (décomposition des tendances socialistes) intervient dogmatiquement sur l’idée 
de la grève générale en modifiant son aspect révolutionnaire. Cette projection de la grève 
générale dans sa version politique devient un rite symbolique rationalisé, le vestige d’une 
façon de sentir. Faute d’une religion à laquelle imputer la responsabilité de cette perte en 
faveur de la doctrine, c’est une décadence morale qui laisse comme héritage une doctrine 


politique. 





8 SOREL, G. Réflexions, p. 184, note 32. 
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Mais, est-ce que la grève générale est effectivement un tel mythe venant des affects qui 
donnent l’impulsion d’un mouvement révolutionnaire ? Est-ce que la grève générale se définit 
par des images produisant des changements réels d’un corps social ? Existe-il un rapport de la 
grève générale dans son histoire à une expérience métaphysique, compréhensible seulement 
dans l’intégralité de son mouvement sociologique, politique, moral et psychologique ? 

La question se prouve dans ce chapitre dans l’exposition de l’idée de mythe chez Marx, la 
révolution catastrophique qui souffre l’évolution intellectuelle du marxisme et voit sa 
disparition comme affect originaire du socialisme. Par contre, reste à prouver dans notre 
investigation que la grève générale réalise aussi cette dynamique mythique, entre les images 
qui provoquent le mouvement des hommes et l’expérience même de sa réalisation historique. 
Pour notre investigation majeure sur la grève générale comme problème philosophique et 
comme mythe dans la pensée politique de Benjamin, s’impose pour nous une recherche sur la 
grève générale dans son histoire théorique et pratique, dans sa capacité à exprimer l’idée de la 
lutte des classes et dans sa projection mythique de l’avenir. 


La grève générale comme mythe historique est la prochaine étape de notre investigation. 
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CHAPITRE 3. 


Le mythe de la grève générale face à l’épreuve de l’histoire 


«Dans une société fondée sur la régularité du 
travail, son arrêt constitue la seule parade, le 
meilleur atout des producteurs ; ils avaient depuis 
longtemps découvert la force des ‘bras croisés’, mais 
le caractère illégal de cette rupture les empêchait 
d’en tirer parti. La loi de 1864, en leur laissant le 
champ libre, a créé les conditions de la grève 
moderne : affranchie, elle bondit. Cette prodigieuse 
ascension d’une pratique s’accompagne de sa 
valorisation idéologique ; le thème de la grève 
générale, plus tard théorisé par Georges Sorel et 
autres, ne vient pas de leur invention ; il sourd d’en 
bas ; 1l s’articule sur une expérience vécue. » 


Michelle Perrot, Jeunesse de la grève. 


«. le syndicalisme révolutionnaire n’est pas, 
pour les militants qu’il rassemble, une doctrine 
étrangère que l’on adopte ou que l’on rejette. Il 
émane d’eux-mêmes. Ils l’ont créé par leur action 
quotidienne, 1l est une pratique plus qu’une théorie, 
et les philosophes du mouvement, les Sorel, Berth, 
Lagardelle, n’en feront qu'après coup l’exposé. Il est 
né en dehors de ces intellectuels qui n’eurent 
d’ailleurs qu’une influence médiocre sur la masse 
des militants. » 

Jean Maitron, Histoire de l’anarchisme en 


France. 
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3.1. Itinéraire historique de la grève générale 


a) Bref aperçu historique de la grève générale 


La grève est avant tout une pratique, une expérience vécue. Pourtant on ne saurait soutenir 
sans difficulté le même jugement sur la grève générale. La seule révision des recherches sur 
l’histoire de la grève générale (mouvement ouvrier, syndicalismes, socialisme et anarchisme 
au XIX° siècle), pose la difficulté de la saisir comme une expérience historique. Si la pratique 
des mouvements ouvriers du XIX° siècle s’exprime dans la réalité des grèves partielles, des 
grèves généralisées et des démonstrations de grèves générales, on y trouve aussi l’idée de 
grève générale, projection d’un arrêt de travail universel, dont la variabilité de ses usages et 
conséquences (économique, politique, révolutionnaire) a joué un rôle dans la configuration 
des cartes sociales et politiques tout au long du xIx° siècle. Que la grève générale réalise plus 
de changements dans le monde, qu’elle ne s’est réalisée elle-même, reste une affirmation à 
examiner lorsqu'on ne connaît pas les conditions de son idée et ce qui implique le passage au 
réel d’une grève générale. 

Pour l’historien de l’anarchisme, Jean Maitron, la difficulté de traiter la grève générale 
comme idée se trouve dans le caractère vague de sa définition, notamment dans la diversité de 
pensées politiques et des pratiques sociales qui se veulent d’une façon ou d’une autre les 
références premières de la grève générale. 

« L'idée de grève générale est en vérité [très] ancienne. Certains vont jusqu’à 
considérer la retraite des plébéiens sur le mont Aventin, en l’an 493 avant J.-C. 
comme son premier essai pratique. D’autres aiment à citer Mirabeau, qui parla un 
jour du peuple dont la seule immobilité serait formidable. Engels, dans La Situation 
des classes laborieuses en Angleterre, rappelle qu’en 1812 les tisserands de 
Glasgow, qu’en 1818 l’association des mineurs écossais, avaient réussi à organiser 
une cessation générale du travail. [...] Maxime Leroy considère même la I" 
Internationale comme "une coalition de tous les métiers, une grève générale en 
puissance”. Il convient toutefois de remarquer que la notion de grève générale reste 


jusqu'ici assez vague. Elle concerne aussi bien la grève d’une corporation que la 
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grève de tous les métiers, la grève des bras croisés que la grève active et violente que 


l’on peut identifier, dans ce dernier cas seulement, avec une révolution. » 1” 


La gamme de ses motifs, outre la variété des sujets et des instances politiques qui 
l’énoncent, suggère que pour chaque conjoncture conflictuelle la grève générale répond à une 
situation singulière qui reformule son idée. Le temps des révolutions inachevées, des 
processus sociaux sans suite et des essais manqués de grèves qui eurent cours tout au long du 
XIX" siècle, est aussi le temps des interprétations de la grève comme moyen révolutionnaire et 
du dévoilement de ses possibilités pratiques. 

A la fin de ce siècle, se cristallise en France une théorie de la grève générale qui, 
consciente de ses échecs et de ses usages, définit son caractère révolutionnaire comme 
préparation de la scène historique de la lutte des classes. Cette théorie présuppose les 
pratiques grévistes du mouvement ouvrier et les trajectoires discontinues de cette idée au 
niveau planétaire, mais aussi des côtoiements idéologiques, des manifestations politiques et 
des répressions étatiques. Les différents moments de l’itinéraire de la grève générale, en tant 
qu’idée et pratique, pourraient bien répondre au panorama mythique énoncé par Sorel : une 
image catastrophique avec des conséquences réelles, l’interprétation et la décomposition de 
son idée dans les débats politiques et la transmission éducative par la propagande comme 


pratique révolutionnaire. 


b) Entre l’image et le réel 


Que le premier essai de grève générale date du 493 avant J-C (tel que cela est consigné par 
Maitron), représente pour nous un antécédent historique de l’ancienneté de cette pratique. 
Mais notre investigation cherche plutôt dans les traces littéraires et conceptuelles, le passage 
de la projection imaginaire de la grève générale vers la conscience de son éventuelle 
réalisation, c’est-à-dire la reconnaissance historique des conséquences politiques ou 
révolutionnaires d’un arrêt universel du travail. Pour saisir les conditions dans lesquelles cette 
idée se fait conscience et répercute l’imaginaire d’une époque avec des effets matériels, nous 


nous orientons vers l’empreinte du mythe narré de la grève générale. 





1% MAITRON, Jean. Le Mouvement anarchiste en France. Tome I: «Des origines à 1914». Paris : 


Maspero, 1975, p. 280. Pour les références de cette citation, Cf. ENGELS, Friedrich. La Situation des classes 
laborieuses en Angleterre. Tome 2. Paris : Alfred Costes (ed.), 1933, pp. 141-142 ; LEROY, Maxime. La 
Coutume ouvrière (1913). Paris : Editions CNT, 2007, p. 507. 
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Dans une polémique contre Emile Pouget et Hubert Lagardelle sur l’origine de l’idée de 
grève générale, Maurice Dommanget situe la genèse théorique de cet imaginaire dans l’œuvre 
d’un penseur bourgeois du XVIII siècle, Sylvain Maréchal, qui serait le premier à formuler la 
puissance du non-travail. 

« Eh ! que deviendraient-ils, ces Nobles ingrats, si le Peuple qui les nourrit, leur 


retirait sa main laborieuse et bienfaisante ? »°°° 


Que ce soit un penseur bourgeois qui formule cette possibilité est pour nous moins 
étonnant que la grève générale y ait été pensée comme un conte prophétique. En effet, 
Maréchal se demande ce qui se passerait 

« si tous ceux qui servent les riches et les grands, après une patience dont la durée 
indignerait même le sage, cessèrent tout à coup et de concert leurs travaux et leurs 
services [...] Tout ceci n’est qu’un conte à l’époque où je le trace. Mais je le dis en 
vérité, 11 redeviendra un jour une histoire. Heureux ceux qui pourront reconfronter 


< 201 
l’une à l’autre. » 


Dans ces paroles se profile un avertissement sur la grève générale, qui vers la fin du XVII 
siècle indique la diminution progressive de son côté fantastique en faveur de sa possibilité 


matérielle. En ce sens, un cheminement historique vers la grève générale peut se lire aussi 





AE MARECHAL, S. Le Livre de tous les âges ou le Pibrac moderne. Cosmopolis. Paris : Calleau, 1779, cité 

par DOMMANGET, Maurice, « L’origine de la grève générale », L'Ecole émancipée, “La vie sociale”, 3 mai 
1913, p. 373. Emile Pouget niait catégoriquement cette conception : « L’idée de grève générale n’a pas de blason 
idéologique. Elle vient du peuple et ne peut prétendre à une "noble" origine. Ni sociologues, ni philosophes n’ont 
daigné élucubrer sur son compte, analyser ses formules, doser sa théorie. » POUGET, Emile. « La genèse de 
l’idée de grève générale » (1904) [en ligne]. 
Disponible sur: http://www.pelloutier.net/dossiers/dossiers.php?id dossier=59 (consulté le 04-05-2012). 
Lorsque Dommanget publie en 1913 son article sur l’origine de la grève générale, il conteste directement cette 
conception : « L’idée de la grève générale n’est donc point essentiellement issue de la conscience populaire ainsi 
que l’annoncent Pouget [Emile] et Lagardelle [Hubert] : c’est à l’origine la spéculation théorique d’un penseur, 
c’est, plus tard, l’arme que par intuition les prolétaires se sont forgée ». DOMMANGET, M. art. cit., p. 374. 
Nous soulignons également les références biographiques de Sylvain Maréchal apportées par l’auteur : « Sylvain 
Maréchal, né en 1750, et qui était attaché à la bibliothèque Mazarine, à Paris, avait non seulement des idées anti- 
religieuses très accentuées, mais aussi des conceptions socialistes bien arrêtées. » Ibid. 

1 MARECHAL, S. Apologues modernes à l'usage du Dauphin : premières leçons du fils aîné d’un roi. 
Publication à Bruxelles, 1788, leçon XXXI, pp. 33-35. Cité par BRECY, Robert. La grève générale en France. 
Paris : Edi, 1969, p. 8. 
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dans la proposition d’un refus de travail donné en 1788 par Le Tellier?” — et il ne serait pas 
absurde de voir un caractère prémonitoire ou prophétique dans la célèbre sentence de 
Mirabeau, « prenez garde ! n’irritez pas ce peuple qui produit tout, et qui pour être formidable 
n'aurait qu’à être immobile ». Le repli ultérieur de l’idéologie bourgeoise à exalter les 
puissances sociales révolutionnaires dans le temps de la Révolution française en 1789, a 
comme antécédent cette expansion de la conscience d’une grève générale qui abandonne son 
aspect irréel. Et c’est bien avec l’intention d’écarter la possibilité contre-révolutionnaire 
portée par cette éventuelle manifestation, que surgit la loi Le Chapelier (1791), prescrivant le 
dénie des droits d’association et de coalition aux ouvriers, au nom de la liberté du travail Fe 
La possibilité réelle de la grève générale dans l’imaginaire collectif social à la fin du XVI 
siècle fait ainsi ses premières conséquences matérielles. La signature de cette idée s’imprime 
dans la conscience bourgeoise d’un moyen propre à la classe de travailleurs dont le réveil peut 
faire effondrer une société dans un moment donné, ce qui requiert d’un accord, voire d’une 
programmation. Logiquement le court-circuit de la programmation et la préparation de ce 
réveil, seulement réalisable par une grande organisation des travailleurs, est l’esprit de la loi 


anti-associative consciente de la portée révolutionnaire de ce moyen. 


c) La grève générale dans les mouvements ouvriers 


Incontestablement la voie incontournable pour traiter l’idée et la pratique de la grève 
générale est celle des mouvements ouvriers, en particulier le moment crucial dans lequel un 
mouvement ouvrier adopte cette idée et l’essaie. Ceci revient à se placer dans la perspective 
internationale des syndicalismes. C’est que les mouvements ouvriers qui n’ont pas atteint 
l’évolution syndicaliste seraient arriérés par rapport au degré d’organisation que demande une 
grève générale. Un mouvement ouvrier se définit, selon Jean Sagnes, par les différents types 
d'organisations associatives créées par des travailleurs, que ce soient des mutuelles, des 
coopératives, des conseils, des syndicats et même des partis. Ces instances se coordonnent 
aux différentes actions ou techniques revendicatives qu’elles peuvent réaliser : grèves, 
pétitions, boycotts ou révoltes. Cependant, la force historique du syndicat qui dépasse les 
autres types d'organisation est de pouvoir accomplir une pluralité des rôles, rassemblant de la 


sorte les fonctions spécifiques des anciennes formes associatives traditionnelles qui manquent 





2 LE TELLIER, dans Jugements du Champ-de-Mars, rendu par le Peuple assemblé, les Laboureurs y séant. 


Au 28 décembre 1788, cité par BRECY, KR. /bid, p. 8. 
20 Jbid., p. 9. 
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de coordination et de solidarité. C’est dans ce sens que le syndicalisme apparaît, selon Jean 
Sagnes, comme l’organisation la plus authentique du mouvement ouvrier", 

Que l’idée de grève générale présuppose le syndicalisme, nous demande de préciser les 
conditions dans lesquelles celui-ci se produit. Ces conditions exposent en réalité une 
circularité remarquable, car s’il existe un point en commun du devenir syndicaliste des 
associations ouvrières internationales qui pratiquent ensuite la grève générale, c’est 
l'apparition de la loi qui interdit les associations des travailleurs et qui provient de la crainte 
bourgeoise de la grève générale. La loi anti-associative visait à parer l’essor international des 
idées socialistes à la sortie de la Révolution française de 1789, aussi bien qu’à installer 
lPéconomie libérale. Ceci n’est pas un phénomène synchronisé en Europe à cause des 
différents degrés d’industrialisation”®”. Mais le processus qui se déclenche par cette loi met 
devant les yeux de la classe ouvrière (peu ou mal organisée) la nécessité d’avoir une instance 
d'organisation, l’incitant à une stratégie résistante et associative. Résistances, grèves illégales 
et prolifération d’associations clandestines sont les conséquences d’une loi prohibitive qui 
rend illégaux les mouvements ouvriers et qui vient elle-même de la menace d’un fantôme de 
l’avenir : la grève générale. 

La suite des processus qui interpellait la capacité associative des travailleurs par son 
interdiction, a Joué alors sur la présence légale ou illégale de la classe ouvrière dans les 
sociétés européennes du XIX* siècle. Et en même temps que les prolétaires industrialisés sans 
organisation envisageaient mal leur potentiel comme classe, les groupes des métiers organisés 
en corporations étaient contraints d’agir dans la clandestinité, ne pouvant compter que sur leur 
énergie combative, par absence d’une instance juridique favorable. Cependant, les résistances 
clandestines qui étalaient leur pouvoir d’organisation, se sont fait accompagner d’un allié 
inopiné : le sens opportuniste de la politique libérale qui, dans les pays européens, pousse tôt 
ou tard à l’octroi du droit de grève et à la remise du droit d’associations de travailleurs. Ces 
progrès juridiques cherchaient à éviter un élan de violence révolutionnaire démarrant des 


violences répressives et continuait toujours la promotion du modèle économique libéral. 





2% Cf. SAGNES, Jean. « Voies européennes du syndicalisme », dans Histoire du syndicalisme dans le 


monde. Sous la direction de Jean Sagnes. Toulouse : Privat, 1994, pp. 21-59. 
75 Le Royaume Uni, la France, l'Italie et l’ Allemagne modèlent des formes du syndicalisme à des dates bien 
éloignées. Le syndicalisme britannique produit rapidement un mouvement syndicaliste en raison d’une 
industrialisation avancée. En France, des conjonctures historiques, outre le retard industriel par rapport à 


l’ Angleterre, retardent l’apparition du syndicalisme. Le syndicalisme allemand est encore plus tardif. Cf. Ibid. 


Sur les différences spécifiques entre le syndicalisme français, l'italien et l’allemand, Cf. Supra, p. 40. 
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La dynamique historique qui génère le syndicalisme international est alors marquée par ces 
allés-retours des lois qui proscrivent et relancent un droit d’association des travailleurs. En 
développant leur capacité organisationnelle, aussi bien que politique, ces mouvements 
adoptaient l’idée de grève générale comme dernier ressource, dans l’intervalle du temps où la 
classe ouvrière n’avait aucune défense juridique. 

Le premier mouvement ouvrier qui revendique l’idée de grève générale est l’expérience 
syndicaliste du Royaume-Uni dans le premier tiers du XIX° siècle. Au Royaume-Uni, 
l'interdiction d’associations (Combinaction Acts 1799-1800) cherche à éviter la prolifération 
des revendications d’idées socialistes de la Révolution française et à promouvoir l’économie 
libérale et l’industrialisation. Les associations secrètes de travailleurs qui produisent l’union 
de différents métiers, les « Trade-unions », datent de cette époque. A cause des crises 
économiques, des désordres sociaux et des répressions violentes, l’abolition de l’interdiction 
d’association et l’octroi du droit de grève se sont produits dans l’année 1824 (très tôt par 
rapport au reste des mouvements ouvriers européens), et se sont accompagnés simultanément 
d’une réglementation des Trade-unions. A cette loi suit une période de créations syndicales 
qui se disloquent et échouent rapidement, mais qui arrivent à s’unifier dans la forme 
syndicaliste de l’Union Nationale du Travail (1838). Le premier grand espoir que ces 
organisations suscitent chez les travailleurs concerne principalement le vœu politique d’une 
grande réforme électorale et d’une majorité au Parlement pour contrer les lois et les politiques 


07. La réforme électorale de 1832, défavorable à la classe ouvrière, 


gouvernementales” 
déclenche une période révolutionnaire des grandes grèves de masses qui dure jusqu’à l’année 
1842. Ce mouvement ouvrier se traduit par la revendication de la grève générale avec comme 
but politique l’obtention du suffrage universel” ®, Il est d’autant plus remarquable que dans 


cette campagne pour le suffrage universel prôné par le mouvement politique ouvrier du 





206 : e s 2 HU as S à 
En France l’imaginaire de la grève générale n’est pas exploité immédiatement par la classe ouvrière après 


la loi anti-association (Le Chapelier, 1791). L’illégalité des grèves et des syndicats dure jusqu’à l’octroi du droit 
de grève en 1864 et la loi des syndicats de 1884. Nous y reviendrons. 

707 « L'exemple des trade-unions britanniques montre avec éloquence que la première forme d’organisation 
syndicale européenne est étroitement liée aux préoccupations politiques. ». SAGNES, J., art. cit., p. 23. 

7% Selon Sagnes, le suffrage universel n’est pas une revendication immédiatement ouvrière. En tant que 
revendication politique, elle se fait par le biais du contact entre les organisations ouvrières et des partis 
politiques. Ces campagnes pour le suffrage universel ont comme conséquence la re-ouverture des instances 
juridiques pour le mouvement ouvrier. Dès lors, ce mouvement devient une puissance électorale pouvant aussi 


accéder à une représentation parlementaire. Le paradigme de cette dynamique peut se voir dans le syndicalisme 


britannique. Cf. Ibid., p. 25. 
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« Chartisme », on voit surgir, selon Jacques Julliard, un trait mythique de l’idée de grève 

générale : 
« C’est avec le chartisme en Grande-Bretagne que l’idée de grève générale prend 
figure de mythe pacifique mobilisateur. [...] En 1832, William Benbow, un 
cabaretier, préconise dans une brochure la cessation pour un mois de tout travail : la 
classe productrice se réunirait en congrès pour établir l’égalité entre les hommes et 
fixer des lois à l’humanité toute entière. Cette grande fête prend le nom de Grand 
National Holiday, ou de Sacred Month, ou encore de General Strike, c’est-à-dire 
grève générale. Il est à peine besoin de souligner à quel point, dans la représentation 
populaire, l’idée d’émancipation prend l’allure d’une cérémonie, qui touche à la fois 


au ludique et au sacré. »”*”° 


Ce mouvement actualise non seulement la possibilité qu’une association ouvrière 
accomplisse une grève à grande échelle, mais produit surtout le réveil d’une conscience de 
classe. Pourtant, la même peur qui justifiait la loi anti-associative et puis le droit de grève, a 
aussi justifié la violence de la répression étatique contre les agitations ouvrières et grévistes, 
estompant l’élan révolutionnaire qui menait la croissance du chartisme. C’est pourquoi la 
période qui voit la dissolution de ce mouvement politique (1848) par manque d’organisation 
et de soutien, marque aussi le bannissement de l’idée de grève générale du Royaume-Uni. En 
revanche ce mouvement syndicaliste continue son chemin avec le trade-unionisme qui crée 
son propre parti politique et s’implante dans la voie parlementaire. 

Syndicalisme et idée de grève générale s’avèrent, d’après cette expérience, des formes 
concomitantes. Pourtant ce ne sont pas nécessairement des phénomènes inséparables tout au 
long de leur histoire. Il est vrai que l’idée de grève générale, limitée au plan ouvrier, peut être 
revendiquée par un mouvement ouvrier qui atteint la forme syndicaliste. Mais dans l’absolu, 


cette idée n’appartient pas seulement à la classe ouvrière. 


d) Usages politiques et syndicalistes de la grève générale 


Que la grève générale et les syndicalismes soient solidaires et en même temps autonomes, 


est un paradoxe qui peut trouver une formulation. Si nous prenons les syndicalismes et les 





2® JULLIARD, Jacques. Fernand Pelloutier et les origines du syndicalisme d'action directe. Paris : Seuil, 


1971, p. 64. Julliard prend cette référence au Chartisme à partir d’Edouard Dolleans. Cf. DOLLEANS, E. Le 


Chartisme 1831-1848. Paris : Rivière, 1949. C’est nous qui soulignons en caractères gras. 
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grèves comme des progrès techniques du mouvement ouvrier, on peut voir que d’après leurs 
divers usages et conjonctures historiques, ces moyens peuvent être revendiqués 
indépendamment l’un de l’autre par diverses tendances politiques. 

Regardons cette autonomie d’abord dans les syndicalismes. Que ce soit le socialisme, le 
libéralisme ou l’anarchisme, chacun correspond à une certaine fonction syndicaliste. Leur 
rapport à la politique provient de la diversité des tâches qu’un syndicat accumule des anciens 
associations corporatives de métiers. Pourtant, cette concentration des fonctions n’a pas fait 
du syndicalisme un mouvement homogène. En proposant une typologie des syndicalismes, 
Sagnes considère en particulier trois modèles : marxiste, britannique et français. 

« Le modèle marxiste, qui affirme la supériorité du parti politique ouvrier sur le 
syndicat, doit moins à Marx lui-même qu’à ses successeurs. [...] Ce sont les 
marxistes allemands, avec Kautsky, qui affirment la supériorité intellectuelle [parce 
que scientifique] du parti sur le syndicat. En France, les syndicats fondés par les 
guesdistes appliquent ce principe. / Le modèle britannique s’est affirmé d’abord en 
dehors des partis. L'originalité de ce syndicalisme est qu’il a créé son propre parti 
politique : le labour party. [...] Ici le parti est l’émanation du syndicat : au lieu d’être 
porteur de science comme dans la conception marxiste, il n’est que le bras 
parlementaire des trade-unions./ Ce que l’on nomme le modèle français est le 
syndicalisme révolutionnaire qui inspire la C.G.T. d’avant 1914. [...] Alors que dans 
les précédentes conceptions, 1l y a division des tâches, la politique ayant son domaine 
propre, ici le syndicat assume la lutte économique et la lutte politique. C’est un tout 
dont l’action a pour but le changement révolutionnaire et, après la prise du pouvoir, 


l’accomplissement des tâches de gestion. »°!° 


L’autonomie de l’idée de grève générale se montre aussi à la lumière d’une variété 
d’acteurs politiques non syndicalistes qui revendiquent son portrait et qui, dans différentes 
conjonctures historiques, débattent sur la gamme de ses usages. Robert Brecy repère des 
références emblématiques de cette idée provenant de la classe politique démocratique et 
libérale du XIx° siècle français. D’abord, dans un journal démocrate qui, après la révolution de 


1848, emploie pour la première fois l’expression « grève générale », en avertissant sur la 





7 SAGNES, J. « Naissance et essor du syndicalisme » [Première partie, Introduction], op. cit., p. 15. Nous 
nous séparons de la conception que Jean Sagnes apporte sur le syndicalisme français, selon l’idée d’un « second 
parti politique » qui cherche une « prise de pouvoir ». Il serait plus précis de définir ce syndicalisme en termes de 
destruction du pouvoir et de toute direction politique d’un parti. C’est ce que nous essaierons de montrer par la 


suite. 
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menace représentée par ce moyen”!! — ensuite, dans les paroles de Victor Hugo qui, en 
réaction au coup d’Etat de Louis Napoléon en 1851, met en avant l’idée de grève universelle 
pour sauver la nation"? 

Dans cette ligne politique, il faut aussi considérer les débats de la Première Internationale 
qui présagent d’autres usages pratiques, ainsi que d’éventuels scénarios réels de la grève 
générale. D'abord, ce sont les sections belges de la Première Internationale, qui au IF congrès 
(Bruxelles, septembre 1868) font adopter un vœu recommandant l’emploi de la grève 
générale, notamment pour s'opposer aux guerres inter-étatiques””?. Dans ce même congrès la 
grève générale, qui avait été débattue en termes d’un grand cataclysme, apparaît pour la 
première fois formulée comme un moyen révolutionnaire. Toutefois, la tendance ici est de 
renforcer la prééminence politique sur les organisations ouvrières pour atteindre cette fin 
révolutionnaire. La grève générale reste alors instrumentale, au service politique de la 
révolution. Ce problème de la hiérarchie politique (outre le fait que la tactique gréviste contre 
la guerre franco-prussienne se soit révélée illusoire) provoque alors le schisme des sections 
marxistes et bakounistes de l’Internationale. Dans cette scission, l’idée de grève générale est 
adoptée par les penseurs anarchistes qui fondent l’Internationale antiautoritaire (1872), 
remarquant la nécessité d’une grande organisation et la création d’une caisse abondante pour 
la réalisation révolutionnaire de la grève générale” *. En revanche, les anti-bakounistes 
attaquaient cette position par le fait que la grève générale n’était qu’un autre nom pour le 
dernier acte d’une révolution, et pour laquelle ils manquaient de préparation” ”. Cette critique 


précise en plus l’impossibilité matérielle qu’une organisation de la grève générale, notamment 





711 « Mais ne craignez-vous pas qu’un jour l’armée des travailleurs, fatiguée d’user ses forces pour enrichir 
des maîtres avares ne prenne la résolution de vous mettre en interdit par une grève générale ? » Dans La 
Révolution démocratique et sociale, 29 novembre 1848 [éditorial non signé], cité par BRECY, R., op. cit., p. 10. 
22 « Combattre Louis Napoleon par le vide [...] La grève universelle ! L’isolement, la solitude, le vide 
autour de cet homme ! Que la nation se retire de lui [...] >» HUGO, Victor. Histoire d’un crime. Édition du Club 
des Amis du Livre progressiste, 1958, pp. 168-169, cité par BRECY, R., op. cit., p. 11. 

75 Troisième congrès de l'Association internationale des travailleurs. 6-13 septembre 1868. Bruxelles : Le 
Peuple belge, 1868. Cf. JULLIARD, J., op. cit., p. 64. 
7% Bulletin de la Fédération jurassienne, n° 17-18, 15 sept. — 1°” oct.1872, cité par MAITRON, J., op. cit., 


p. 68. 





715 « L’argument des antibakounistes (Marx et Engels) est déjà celui que les guesdistes reprendront dans les 
années 1890 : ou bien la grève générale est impossible, faute d’une préparation suffisante du prolétariat ; ou bien 
le prolétariat est suffisamment préparé, et elle devient inutile, car elle n’est plus autre chose que la révolution 


elle-même. » JULLIARD), J, op. cit., p. 64. 
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de la caisse de grève, puisse se réaliser sans qu’un gouvernement, des événements politiques 
et les classes possédantes n’empêchent préalablement cette réussite par la violence” "°. 

La dissolution de l’Internationale des travailleurs et de l’Internationale antiautoritaire vers 
la fin des années 1870 a comme conséquence une nouvelle migration de l’idée de grève 
générale. 

Sa renaissance se fait une dizaine d’années plus tard dans les milieux anarchistes des Etats- 
Unis. La journée de huit heures revendiquée par les grèves de 1885 et 1886 projette à nouveau 
sa possibilité. Mais comme dans le syndicalisme britannique des années 1830, l’horizon 
pratique de la grève générale est encore une fois porteur d’un élan révolutionnaire en raison 
de l’étendue inédite de ces manifestations. Aïnsi la répression sanglante de ces grèves ne se 
fait pas attendre, apparaissant aux yeux du monde socialiste comme la confirmation de la 
critique antibakouniste sur l’intervention violente de l’Etat. La commémoration des martyrs 
de Chicago du 1” mai 1886, date emblématique du mouvement ouvrier international, reste 
aussi le symbole d’un nouvel essai manqué de la grève générale, d’une nouvelle apparition et 


disparition locales de son idée. 


L'histoire de l’idée de grève générale au XIX° siècle, enracinée au devenir syndicaliste du 
mouvement ouvrier aussi bien qu’aux formes politiques de ce siècle, est l’histoire de ses 
trajectoires discontinues : apparitions, disparitions et renaissances. Apparitions dans des 
annonces prophétiques, présence fantomatique dans les lois qui l’évitent, recours des milieux 
ouvriers en situation d’adversité, insigne des positions de résistance (même de la politique 
libérale) — disparitions, par la violence étatique qui pressent un élan révolutionnaire dans la 
généralisation d’un mouvement gréviste — et renaissances dans les débats des Internationales 
des travailleurs socialistes et anarchistes et dans l’adoption de cette idée par les mouvements 
syndicalistes qui traversent le XIX* siècle. 

Il faut dire que cette traversée irrégulière du temps de cette idée marche parallèlement au 
déploiement des différents visages de l’Etat et de ses prétendants politiques durant la même 
période. La dernière phase du syndicalisme en France correspond au couronnement de ce 
cadre qui réalise la version révolutionnaire de l’idée de grève générale et à laquelle nous 


dédierons ici une attention spéciale. 





218 Cf. ENGELS, F. « Les Bakounistes au travail », dans MARX, K. et ENGELS, F. Contre l’anarchisme. 


Paris: Impr. Centrale, Bureau d’éditeurs, 1935. 
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3.2. La grève générale en France : syndicalismes et pratiques 


grévistes 


a) Le mouvement ouvrier français vers le syndicalisme 


Le syndicalisme révolutionnaire en France, qui prend en charge la préparation de la grève 
générale révolutionnaire, est en réalité une formation complexe qui suppose des changements 
aussi bien dans le devenir syndicaliste du mouvement ouvrier que dans les pratiques grévistes 
aspirant à la grève générale. La différence critique entre les formes politique et 
révolutionnaire de la grève générale dépend de ces transformations. 

La version révolutionnaire du syndicalisme français se constitue déjà par opposition à la 
tutelle des partis politiques sur les organisations syndicalistes. C’est que le passage au 
syndicalisme révolutionnaire est une transformation dans la direction d’un mouvement qui 
avait développé préalablement la voie politique. Mais cette voie politique du syndicalisme 
français était elle-même le produit d’une conversion antérieure qui vient d’un syndicalisme 
apolitique voué aux problèmes du travail et de la reconnaissance syndicale, plus précisément 
aux limites économiques du conflit ouvrier. Dans tous les cas, ces trois syndicalismes 
(économique, politique et révolutionnaire) aussi divergents qu’ils soient, sont des potentiels 
du mouvement ouvrier depuis les premiers élans de l’activité associative syndicaliste, tandis 
que l’expression dominante de l’un sur l’autre répond plutôt à l’histoire des mouvements 
sociaux et révolutionnaires en France. Mais quels sont ces premiers élans des activités 
syndicalistes qui conduisent à la formation du «modèle français » du syndicalisme 
révolutionnaire, support de la préparation de la grève générale révolutionnaire ? 

Il faut situer d’abord le passage du mouvement ouvrier français à l’activité syndicaliste. 
Selon Jean Sagnes, outre la confrontation des travailleurs aux lois anti-associatives, un point 
en commun dans la plupart des syndicalismes internationaux est la lutte pour le suffrage 
universel. Sachant qu’il ne s’agit pas d’une revendication immédiatement ouvrière, cette lutte 


marque l’horizon politique de ce mouvement” !? 


. En France, la participation ouvrière à la 
révolution de 1848 par la constitution du suffrage universel (masculin) peut être considérée 
comme une action politique et concertée du mouvement ouvrier, qui se répercute dans 


l'intérêt des partis politiques pour les organisations ouvrières comme masse électorale. Par la 





217 SAGNES, J. « Voies européennes du syndicalisme », art. cit., pp. 43-45. 
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suite, la première tentation politique proposée au mouvement ouvrier français provient du 
libéralisme dans la deuxième moitié du Second Empire, tel que cela s’est produit dans le 
modèle britannique des trade-unions. L’intention du pouvoir impérial est de gagner la classe 
ouvrière en favorisant son intégration politique et légale”. Malgré cela, une forte pression 
sociale se produit dans les années 1860, conduisant à l’abrogation de l’ancienne loi contre les 
coalitions (Loi Le Chapelier - 1791) et à l’octroi du droit de grève en 1864 (Loi Olivier). 

Simultanément, la montée de la combativité ouvrière, des grands mouvements grévistes 
(mines et textiles) et l’apparition des chambres syndicales sont suivies de près par un 
concurrent de la politique libérale : le socialisme. Sous la tutelle de la Première Internationale 
des Travailleurs, le socialisme soutient matériellement certaines grèves et syndicats. L’échec 
du plan du Second Empire pour intégrer la classe ouvrière à l’idéologie libérale contraste avec 
le réveil de l’affinité ouvrière envers la pensée socialiste. Pour Georges Lefranc, cette période 
montre la source du syndicalisme français, par la transformation des organisations et 
associations ouvrières déjà existantes en chambres syndicales” !”. Ces dernières correspondent 
à des organisations mixtes (patrons ouvriers), qui dans la III République mutent en 
associations purement ouvrières. La II République marque alors un point décisif pour le 
devenir syndicaliste du mouvement ouvrier. Le début des années 1870 se caractérise par une 
forte conscience républicaine et sociale d’une classe ouvrière mue par le sentiment de 
participer à l’œuvre politique qui achève l’Empire. Mais cet élan est coupé violemment par le 
scénario catastrophique de la Commune de Paris en 1871 : arrestation des dirigeants, procès 
des militants de la Première Internationale, dissolution de chambres syndicales, crise 
économique en 1873, fermetures des usines, chômage et misère. Toutefois, la Commune de 
Paris déclenche une dynamique syndicaliste qui entre les années 1870-90 évolue vers la forme 
du syndicalisme révolutionnaire et qui se fait, selon Jean Maitron, dans les trois phases que 
nous avions mentionnées ci-dessus : économique, politique et révolutionnaire". 

La première phase se caractérise par la croissance des activités associatives ouvrières qui 
se dissimulent comme des organisations mutualistes durant les années 1870. Pourtant, le 


trauma de la Commune se fait sentir dans la modération idéologique du discours syndicaliste 





218 2x LD ons nat és sue 
Pour compter sur la classe ouvrière, le pouvoir impérial finança la participation des délégués à 


l'Exposition Universelle de Londres 1862, pour que les travailleurs français entrent en contact avec ses pairs 
trade-unionistes. Si l'intention était de promouvoir en France le modèle libéral trade-unioniste, les conséquences 
ont plutôt marché dans le sens contraire. Cf. Ibid., pp. 25-26. 

2 Cf. LEFRANC, Georges. Le Mouvement syndicaliste sous la 11° République. Paris : Payot, 1967. 

77 MAITRON, J., op. cit., p. 283. 
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et la méfiance envers la République : 11 s’agit d’un mouvement limité à l’action économique, 
à la coopération, aux revendications du travail (journée de huit heures) et du droit syndical. 
Leur esprit combatif terrassé, ce syndicalisme rejetait tout type de grève, prônant plutôt 
l'idéologie de la pacification sociale apolitique””". Dans l’histoire du syndicalisme français il 
ne peut y avoir un moment plus éloigné que celui-ci par rapport à l’idée de grève générale. 
Cependant la fin des années 1870, où pointe une croissance économique par l’industrialisation 
de la France, marque aussi l’amnistie des communards, ce qui favorise le retour de l’idéologie 
révolutionnaire dans le mouvement ouvrier. L’entrée dans la scène syndicaliste de Jules 
Guesde””” redonne au mouvement ouvrier l'idéologie socialiste perdue dans cette période, 
ouvrant la phase politique de la dynamique syndicaliste qui correspond aux différentes 
disputes internes du socialisme pour obtenir la clientèle électorale syndicaliste entre 1880 et 
1895. La décomposition du marxisme que Sorel analyse en 1908 arrive dans l’histoire du 
syndicalisme français précisément dans cette période des tensions socialistes qui éclatent en 
une nouvelle scission autour des années 1890, où le syndicalisme se démarque de toute 
conduction politique. C’est la naissance de l’anarcho-syndicalisme qui se reformule en 


quelques années comme syndicalisme révolutionnaire (nous y reviendrons). 


b) Evolution parallèle des grèves vers la grève générale 


Mais qu’en est-il de la pratique réelle des grèves en France dans cette même époque où le 
syndicalisme produit ses propres transformations et évolue d’une tactique économique vers 
lincorporation des idées politiques : conscience de classe, lutte des classes, révolution 


sociale ? 





771 La figure emblématique de la solution apolitique du syndicalisme était le journaliste Jean Barberet, anti- 


gréviste, défenseur des intérêts professionels des travailleurs. Cf. LEFRANC, G., op. cit., p. 23 ; SAGNES, J. 
art. cit., pp. 44-45. 

4 Guesde, Jules, pseudonyme de Jules Bazile (1845-1922). Né à Pars, il est d’abord anarchiste, membre de 
la Fédération jurassienne, avant de se convertir au marxisme et de fonder, avec Paul Lafargue, le Parti Ouvrier 
Français (POF), le premier parti qui se soit jamais réclamé en France de l’enseignement de Karl Marx. Partisan, 
à l’origine, de la voie insurrectionnelle, les premiers succès de son parti l’incitent à adopter bientôt la tactique 
parlementaire, sans renoncer pour autant à la rhétorique révolutionnaire. Elu de Roubaix (1893-1896), il sera 
ensuite député à Lille (1906-1922) sous l’étiquette de la Section Française de l’Internationale Ouvrière (SFIO). » 
CHUECA, M. op. cit., p. 244. 
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L'ouvrage de Michelle Perrot, Jeunesse de la grève, met en avant la perspective qui traite 
en profondeur les grèves en France entre les années 1871-1890, suivant un parcours exhaustif 
des éléments qui les configurent et qui reflètent ses changements sociologiques, ainsi que les 
variations de ses méthodes : types de grèves, conduites des grévistes, acteurs sociaux, espaces 
de confrontation, courants politiques, discours, manifestations et violence dans les grèves”. 
Ce qui nous intéresse ici est de montrer, à l’aide de l’ouvrage de Michelle Perrot, les chemins 
parallèles que suivent les grèves et le mouvement syndicaliste français, avant la rencontre 
majeure entre syndicalisme révolutionnaire et grève générale. Sans une révision du chemin de 
la grève, ces différences seraient recouvertes par cette rencontre extraordinaire. 

Le titre de son ouvrage, « La jeunesse de la grève », nous suggère une personnification de 
ce phénomène social. Dans ce sens, l’enfance de la grève est marquée par le temps où les 
paysans et les artisans rejoignent la condition d’ouvrier : rationalisation du temps, respect des 
horaires, journées fixes. L'âge de la jeunesse se trouve alors au milieu du xIX° siècle, comme 
une expérience fruste, inexperte et spontanée, réagissant contre les injustices sociales 
éprouvées par la classe ouvrière, et qui, en tant que mode de pression sociale, n’est pas 
instrumentale, sinon expressive. Mais la vision qu’on a de la grève au début du XX° siècle 
nous offre une image radicalement différente : celle d’un mouvement de masse promu au sein 
des organisations syndicales et politiques, bien coordonné, calculé, rationnel, adulte. 
Nonobstant, le chemin de la grève dans sa jeunesse vers son âge mûr, c’est-à-dire entre les 
grèves spontanées, propres de la fin du Second Empire, et les grèves gérées par les 
organisations syndicales qui forment le Parti Ouvrier Français, qui produisent la 
démonstration de grève générale (symbolique) du 1” mai 1890 ou qui poussent à la création 
de la C.G.T., n’était pas décrit par des recherches historiques et sociologiques sur cette 
période. Il y a, selon Michelle Perrot, une lacune dans les études sur l’apparition de la force 
syndicale en France et dans sa relation avec le mouvement de la grève qui ne rendent pas 
compte de ce passage de l’inexpérience de la grève dans les mouvements ouvriers des années 
1870 vers la grève comme reflet de l’organisation des travailleurs et véhicule potentiel du 


syndicalisme révolutionnaire vers la décennie des années 18907. 





7 PERROT, Michelle. La Jeunesse de la grève. France 1871 - 1890. Paris : Seuil, 1984. 

7% « Qu'’était devenu le mouvement ouvrier après la Commune ? En avait-il été marqué et de quelle façon ? 
Comment avait-il accueilli la république naissante ? La loi de 1884 était-elle issue de la seule bienveillance de 
Waldeck-Rousseau ? Comment expliquer la naissance, bientôt, du syndicalisme révolutionnaire dans ce vide, 


cette absence ? Il y avait, de toute évidence, un disparu à rechercher. » PERROT, M. Jbid., p. 18. 
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Michelle Perrot prend en charge alors la mission de combler ce vide dans la 
compréhension de ce mouvement, traitant la confluence des facteurs en apparence homogènes 
dans la formation des mouvements grévistes, mais qui dans la réalité témoignent de très fortes 
divergences. Cette thèse fait apparaître les trajectoires que suivent les mouvements grévistes 
au moment où le syndicalisme définit les siennes, comme s’il était question de deux formes 
parallèles et indépendantes de la vie ouvrière, dont la rencontre se fait par des oscillations 
irrégulières, des mouvements d’attraction et de réfraction que les syndicats avaient pour 
l’utilisation de ce moyen, notamment sur les influences réciproques de l’un sur l’autre qui 
distillent finalement la possibilité de préparer une grève générale syndicaliste. 

La révision chronologique de Michelle Perrot, qui commence par les années 1868-69 (fin 
du Second Empire), signale la suspension provisoire des activités syndicales en France 
immédiatement après la Commune de Paris. La seule idée de la grève provoquait un refus 
presque instinctif dans le milieu des travailleurs, du fait qu’elle représentait la possibilité 
d’une répression analogue à celle subie par les communards. Michelle Perrot souligne 
également le contraste de cet estompement par rapport à la rapide relance des associations 
ouvrières dans la décennie des années 1870, où la courbe des activités syndicales tendit à la 
croissance, malgré l’instabilité de l’économie de la France. Ce fait expose le syndicalisme et 
les grèves comme deux mouvements autonomes de la vie ouvrière, mais non pas sans rapport. 
Durant la décennie des années 1870, la seule pratique des grèves partielles restait toujours une 
solution négative, même si les milieux ouvrières n’arrêtaient pas de l’utiliser comme recours 
pour des revendications locales dans des cas extrêmes. Dans la décennie de 1880 (époque de 
transition entre la phase économique et politique du syndicalisme), la continuité des 
expériences de grève, faites plus par nécessité que par méthode, était loin de concurrencer les 
améliorations qualitatives au niveau des fondements et des gains matériels des organisations 
syndicalistes : meilleure définition des fonctions syndicales, rédactions des chartes des 
principes syndicaux, défense des intérêts professionnels et des salaires. Dans ce cadre, si l’on 
peut définir cette période, la grève et la vie syndicale cohabitent et tendent à s’incorporer 
l’une l’autre. 

Que la grève soit devenue populaire, et encore plus, le signe de la capacité des travailleurs 
à s’organiser, est un phénomène en connexion avec l’accumulation de ses échecs. La thèse de 
Michelle Perrot abonde dans la description des grèves qui étaient quasiment condamnées à 
échouer dès leur départ : grèves subites, protestataires ou défensives, menées par des métiers 
mal organisés, dominées par la colère et par la courte durée. Mais si l’espoir d’un succès 


préexiste à l’entreprise d’une action gréviste, cet espoir est fréquemment la généralisation du 
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mouvement vers les compagnons de métiers ou vers d’autres métiers. Dans ce sens, le pas 
évolutif de ce moyen ouvrier se voit dans l’apparition des grèves éruptives, sans motifs, telle 
une force irrésistible qui attire les ouvriers à quitter leurs ateliers, dominés par un effet de 
contagion et d'imitation. La grève généralisée est le moyen terme ou l’étape évolutive entre 
les grèves inexpertes et la possibilité d’organiser une grève générale de tous les métiers. 
Pendant ce temps où la grève se généralise, la première presse syndicale (chez les mineurs 
en 1880) montre l’incorporation dans le langage ouvrier des notions sur l’émancipation et sur 
le capital, faisant non seulement un rapprochement entre les milieux syndicaux et l’idée de la 
grève, mais aussi un pas non moins significatif vers la reprise politique du socialisme, 
conduisant même un idéal d’unification socialiste dans le monde ouvrier. Néanmoins la 
croissante activité syndicale, suivie en parallèle par une rationalisation des méthodes de grève, 
s’estompe pour la première fois dans l’année 1884°%. La tendance à la fusion entre les 
associations syndicales et les grèves comme expression de l’organisation ouvrière finit par se 
cristalliser d’une façon plus nette dans la période qui va de la seconde moitié des années 1880 
à la fin du siècle, qui vit apparaître la réelle étendue de l’idée de grève générale dans les 
milieux syndicaux, notamment à partir des essais de grève généralisée des mineurs. Michelle 
Perrot souligne que des essais de grève générale existaient déjà dans les manifestations des 
années 1870, mais son application coordonnée, ainsi que l’entrée de cette expression dans le 
lexique et l’imaginaire des ouvriers, est propre à la fin des années 1880, où 1l n’est plus 
question d’une diffusion par contagion d’une grève généralisée, mais de la centralisation de 
son agencement à partir d’un noyau syndical gérant la propagande et prononçant le mot 
d’ordre de grève générale. Malgré une polarisation entre les différents métiers (les mineurs 
resteront d’une tendance réformiste à cause des répressions violentes des grèves de 1884 et 
1886”), en 1888 la grève générale devient une priorité, plus qu’un instrument, et le 1° mai 
1890 pointe la synchronie du mouvement dans l’appel pour la première démonstration d’une 


grève générale nationale. 





7 PERROT, M. “La presse syndicale des ouvriers mineurs (1880-1914): Notes pour un inventaire.” [en 
ligne], dans Le Mouvement social, No. 43, La mine et les mineurs (Apr. - Jun., 1963). Association Le 
Mouvement Social (ed.), pp. 93-115. Disponible sur : http://www.jstor.org/stable/3777404 (consulté le 14-01- 
2011). 

726 PERROT, M., op. cit., pp. 55-56. 


77 1 s’agit des grèves des mineurs d’Anzin (56 jours) — et de Decazeville (108 jours), respectivement. 
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c) Décomposition politique du syndicalisme français par l’idée de la 
grève générale 

Pour montrer la décomposition politique qui concerne le mythe de la grève générale, il faut 
revenir au scénario syndicaliste et politique des années 1880, qui confronte deux forces 
confluentes sur le mouvement ouvrier : d’un côté, l’Etat cherche à réconcilier les ouvriers 
avec la République” ; de l’autre côté, les représentations politiques se polarisent dans les 
premiers congrès des syndicats entre la solution coopérative (réformiste-économique) et le 
collectivisme (socialiste). 

L’Etat se situe définitivement comme acteur du conflit social ouvrier à travers la loi des 
syndicats de 1884 (loi Waldeck-Rousseau), qui donne un cadre légal au pouvoir exécutif 
comme instance intermédiaire dans le conflit entre patrons et ouvriers, autrement dit comme 
un véritable moyen politique pour agir en arbitre dans la lutte des classes”””. Conséquence 
immédiate de cette loi sont les contradictions de son application, notamment dans la 
perspective où le syndicalisme surgit sur le sentiment et sur l’habitude d’agir dans l’illégalité, 
en clandestinité et en cachant sa véritable activité sous la forme d’associations mutualistes 
légales. Ce cadre juridique met les ouvriers dans des pièges et dans des nouveaux problèmes : 
la confection des listes et des livrets des syndiqués, des attentes judiciaires démesurées pour la 
révision des injustices patronales ou la non reconnaissance des syndicats par tous les 
patrons”*. En outre, l’application de cette loi fait augmenter la pression dans certains conflits 
et pousse les ouvriers à recourir à des grèves extrêmes et à des paroles violentes. 

« Les syndicalistes en conservent un certain mépris du droit et le sentiment que la 
force ouvrière compte bien d’avantage. La loi de 1864 n’existerait pas s’il n’y avait 
eu des coalitions avant 1864 ; la loi de 1884 n’aurait pas été votée si des syndicats ne 


s'étaient pas constitués avant d’être légaux. En sens inverse, toutes les difficultés 





7% Selon Georges Lefranc, cela correspond à la politique du gouvernement de Léon Gambetta à la fin des 
années 1870, avec comme but de faire confiance aux ouvriers. Cf. LEFRANC, G., op. cit., p. 29. 

77 Cette loi marque l’entrée de l'Etat comme arbitre du conflit ouvrier (préfets, sous-préfets, commissaires) 
lorsque les patrons ne veulent pas traiter directement avec les ouvriers. « Les négociations se déroulent parfois 
indirectement, par l’intermédiaire des autorités (municipales, mais plus souvent encore, préfectorales). Exerçant 
leur fonction de médiation, elles transmettent les propositions et contre-propositions des uns et des autres ; des 
grèves se dénouent sans aucune entrevue des deux parties. » PERROT, M. op. cit., pp. 268, 297-310. Nous 
avons déjà traité la critique de Benjamin contre cette position de l’Etat face aux conflits grévistes. Cf. Supra, 
pp. 48-50. 

230 Cf. LEFRANC, G., op. cit., pp. 34-38. 
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relatives au droit de coalition n’ont pas disparu en 1864, n1 toutes celles qui sont 
inhérentes au droit syndical en 1884. [...] Telle est la conclusion plus ou moins 
consciente que tirent les militants. L’absence de sens juridique est l’une des 
caractéristiques du syndicalisme français. Elle se marque aussi bien dans sa vie 


intérieure que dans ses relations avec l’Etat ou avec les employeurs. » 7! 


Cependant la régulation judiciaire de l’instance syndicale laisse le terrain libre à la 
représentation politique. Le Parti Ouvrier Français, P.O.F., premier parti marxiste en France 
(créé en 1882), domine dans ces années la représentation dans la Fédération Nationale des 
Syndicats F.N.S. (1886). La charte inaugurale de cette fédération d’inspiration politique 
guesdiste, exclut les syndicats qui ne sont pas engagés dans la lutte des classes et qui sont là 
pour acquiescer aux volontés bourgeoises et au gouvernement (contre la version économique 
du syndicalisme), embrasse l’idée du collectivisme et déclare la fraternité envers les 
fédérations socialistes”. La recrudescence des conflits ouvriers coïncide non seulement avec 
la montée de la politique socialiste du mouvement syndicaliste, mais aussi avec l’excès de ses 
tendances. La dynamique syndicaliste vouée au socialisme tend dès cette époque vers sa 
décomposition politique interne. La trace de cette décomposition est indubitablement dans les 


rapports des congrès politiques et syndicalistes. 


« Dès le III Congrès (Marseille, 1879), la tendance socialiste l’emporte sur les 
éléments modérés, réformistes. Mais avec le IV° Congrès (Le Havre, 1880), où est 
adopté le programme révolutionnaire élaboré par Guesde avec Marx et Engels, 
commence une période de scissions et de déchirement. / [...] En 1886, lorsque se 
forme la Fédération Nationale des Syndicats, le mouvement socialiste est divisé en 
tendances rivales : en plus des divers groupes anarchistes, on compte des guesdistes, 
des possibilistes (qui se scinderont bientôt en broussistes et allemanistes), des 


blanquistes et des indépendants. » 





1 Ibid., p. 38. 

7? Sur le rapport entre le socialisme et la solution collectiviste, Cf. ANGENOT, Marc. L'Utopie collectiviste. 
Le grand récit socialiste de la Deuxième Internationale. Paris : PUF, 1993. 

7 BRECY, R, op. cit, p.23. À propos de la stratégie par laquelle s’introduit le socialisme dans le 
syndicalisme, Lefranc signale : « Selon J.Rougerie, c’est vers 1880 que la classe ouvrière française approche du 
type moderne. Mais ne faut-il pas prendre en considération aussi la remarque de Madame Michelle Perrot parlant 
vers cette année 1880 d’une poussée de messianisme révolutionnaire que la crise de 1882 accentuera encore ? 
Lafargue et Guesde annoncent la Révolution pour dans quelques années. Si l'émancipation totale est si proche, 


doit-on se soucier de réformes ? ». LEFRANC,G., op. cit., p. 33. 
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La progression de ces congrès entre 1886 et 1894, reflet de la décomposition politique du 
syndicalisme français, connaît alors la propagation de l’idée de grève générale qui entre en 
conflit avec la stratégie de la conquête des pouvoirs politiques, et en conséquence avec la 
direction politique du parti sur le mouvement syndicaliste. Les débats sur la grève générale 
révolutionnaire datent de la séquence des congrès syndicalistes et politiques autour des années 
1890, notamment à travers la figure anarchiste de Joseph Tortelier, coïncidant avec la réalité 
des grèves généralisées de cette même époque”. 

« [les ouvriers] reconnaissent de plus en plus que la grève isolée a peu de chances de 
succès. Très vite ils arrivent à l’idée de grève générale. Elle est proposée pour la 
première fois en France au congrès ouvrier de Bordeaux (1888) [...] [cette idée] est 
reprise par Fernand Pelloutier [...] au congrès de Tours (septembre 1892) ; elle est 
votée au congrès de Marseille quelques jours après (septembre 1892) sur la 
proposition de Briand. Elle est définitivement adoptée par tous les congrès 
corporatifs à partir du congrès de Nantes (septembre 1894). C’est aussi à ce dernier 
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congrès qu’eut lieu la scission définitive avec les politiciens. » 


Cependant, la grève générale de 1890 n’a pas été l’expérience révolutionnaire. Cette grève 
détermine un moment essentiellement politique du mouvement syndicaliste : la séquence 
historique de la décomposition politique du socialisme. La nouveau parti ouvrier socialiste, le 


parti allemaniste (1890), prône la grève générale comme principe, se séparant du socialisme 





7 «S'il [Joseph Tortellier] n’est pas l’"inventeur" de l’idée de grève générale, il fut sans doute celui qui fit 
le plus pour la répandre dans les années 1887-1890. [...] Il est perpétuellement en voyage, il est mieux écouté en 
province qu’à Paris [...] E.Pouget, J.Allemane et autres militants révolutionnaires qui connurent l’activité 
inlassable de Tortelier l’ont considéré comme le premier apôtre de la grève générale. / [...] / Par la suite, alors 
que les grandes organisations syndicales et politiques se sont emparées de la grève générale et que l’idée qui lui 
était si chère a pénétré les masses, le compagnon Tortelier rentrera dans l’ombre. » BRECY, R., op. cit., pp. 24- 
26. 
7 ESRI (Groupe des Etudiants Socialistes Révolutionnaires Internationalistes). « La grève générale. 
Rapport présenté au congrès antiparlementaire » (1901), dans CHUECA, M. op. cit., pp. 98-99. Jacques Julliard 
souligne également: « [...].Mais c’est le congrès suivant de cette organisation, tenu successivement à Bordeaux 
et au Bouscat du 28 octobre au 4 novembre 1888 qui pose publiquement le problème. Le congrès déclare en effet 
que "seule la grève générale, c’est-à-dire la cessation complète de tout travail, ou la révolution, peut entraîner les 
travailleurs vers leur émancipation". A vrai dire la motion, votée semble-t-il à l’improviste, n’eut pas le 
retentissement qu’on serait tenté de lui prêter rétrospectivement ; mais si on la rapproche de cette autre 
déclaration : "Le congrès engage les travailleurs à se séparer nettement des politiciens, qui les trompent", on voit 


nettement se dessiner une voie syndicale vers la révolution, distincte et bientôt concurrente de la voie politique. » 


JULLIARD, J, op. cit., p. 66. 
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de Guesde, qui s’oppose à la grève générale”. Dans cette division, se réalise la grève 
générale de 1890 comme une démonstration des forces. Aux yeux des syndicalistes ce fut une 
grève symbolique, une sorte de liturgie vidée de son véritable caractère révolutionnaire. Leur 
critique était contre l’idée d’une grève générale comme réunion massive qui sert simplement à 
effrayer l'adversaire pour agrandir le potentiel politique d’un parti”. Ce sentiment de 
rectifier le chemin montré par la grève générale de 1890 est à la base de la reformulation de 
l’idée de grève générale syndicaliste qui redéfinit sa forme révolutionnaire. A partir de ce 
moment la décomposition politique est portée à son point de tension maximale, provoquant la 
rupture entre les partis politiques socialistes et l’autonomie du mouvement syndicaliste. 
« À la veille de Marseille (1892), la grève générale n’est encore nullement dans 
l'esprit des protagonistes ce qu’elle sera objectivement à l’issue du congrès et qu’elle 
restera pendant des années : une machine de guerre contre le socialisme politique, et 
le guesdisme en particulier. [...] C’est justement la détermination des guesdistes lors 
de ce second congrès — politique cette fois — qui ouvre les yeux à Pelloutier. 
Puisqu’ils se posent en principaux adversaires de la grève générale, 1l n’a plus qu’à 
les quitter et se rapprocher du « parti syndical » comme on dit volontiers à l’époque. 
C’est de ce mois d'octobre 1892 que date le caractère antipolitique de la grève 
générale, sous la conduite de Briand occasionnellement, mais surtout de 


Pelloutier. »°* 


La scission entre politique et syndicalisme du congrès de la Fédération Nationale des 
Syndicats F.N.S. à Marseille en 1892, conduit quelques années plus tard à la création de la 
Confédération Générale des Travailleurs C.G.T. en 1895, de caractère anti-politique et 


révolutionnaire. La cartographie politique syndicaliste au moment de la création de la C.G.T 





736 «Ce n’est pas tout, à partir de 1890, se dresse un parti qui fait de la grève générale son objectif, de 
l’organisation syndicale, un des moyens d’action privilégiés du prolétariat ; un parti comme seul aurait pu le 
rêver en 1890 un adversaire des partis : c’est le parti ouvrier socialiste révolutionnaire (P.O.S.R.) ou parti 
allemaniste (issu de la scission du parti possibiliste à Châtellerault, 1890). » Zbid., p. 67. 

#7 BRECY, R., op. cit., p. 24. 

#8 JULLIARD, J., op. cit., pp. 80-81. Il faut souligner qu’en 1892 se crée une nouvelle entité syndicaliste : la 
Fédération des Bourses de Travail. Cette fédération sera dirigé par Fernand Pelloutier de 1895 jusqu’à sa mort 


en 1901. Soulignons d’ores et déjà que Pelloutier est la figure emblématique du syndicalisme révolutionnaire. 


Nous y reviendrons. 
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se laisse lire parfaitement à partir des différentes positions sur l’idée de grève générale”. La 
critique de Sorel contre la décomposition du marxisme autour de l’idée révolutionnaire 
mythique de la lutte des classes, se confirme 1c1 dans la décomposition du socialisme polarisé 


en fonction de son soutient ou rejet du mythe de la grève générale. 


d) La grève générale : conception anarchiste du syndicalisme français 


L'adoption de l’idée de grève générale dans le mouvement syndicaliste (comme 
propagande et préparation de cette action) ainsi que l’éloignement des directives des partis 
politiques, marque ici d’une dernière mutation idéologique de ce mouvement : l’entrée dans 
ses files des militants anarchistes autour des années 1890, au fur et à mesure que se confirme 
l’autonomie du syndicalisme. L’anarchisme est le milieu idéologique dans lequel se propage 
l’idée de grève générale parmi les militants syndicalistes, le lien entre l’instance organisatrice 
de la grève générale et la pratique des mouvements sociaux. 

« Il s’agit de la rencontre entre un syndicalisme sans idéologie (né directement de la 
pratique des luttes des classes) et d’une idéologie [l’anarchisme] sans véritable 
pratique sociale (étrangère en général aux luttes de masse). Ainsi pénétrèrent dans les 
milieux syndicaux des idées initialement puisées chez Stirner, Proudhon, Bakounine, 


c’est-à-dire des théoriciens vigoureusement combattus par Marx et Engels. »°*° 


L’idée de la grève générale constitue l’un des thèmes conflictuels dans la scission entre 
marxisme et anarchisme dans la Première Internationale, d’où provient l’Internationale 


antiautoritaire (1872). Celle-ci soutenait l’action de la grève générale et proclamait la 





#° Robert Brecy signale la cartographie des pensées politiques selon le critère de la grève générale : les 


allemanistes étaient en faveur de la grève générale comme l’un des meilleurs moyens pour affranchir le 
prolétariat ; les guesdistes (P.O.F.) étaient en faveur du suffrage universel et de la représentation parlementaire, 
en dépit de la grève générale comme moyen émancipateur ; les blanquistes se plaçaient entre la forme politique 
et révolutionnaire, pour une grève générale au service de l’émancipation qui ne représentait pas l’émancipation 
même ; les anarchistes, séparés en factions syndicalistes et individualistes, étaient contre toute organisation 
hiérarchique. Cf. BRECY, R., op. cit., pp. 53-56. De son côté, Jean Maitron, enumère les cinq partis qui se 
disputent la clientèle électorale : P.O.F. (Jules Guesde), Fédération des Travailleurs Socialistes (Paul Brousse), 
P.O.S.R. (Jean Allemane), Comité révolutionnaire indépendant (blanquistes) ; Socialistes indépendants (Jean 
Jaurès). Cf. MAITRON, J., op. cit., p. 307, note 126. 

Ci MOISSONNIER, Maurice. « Anarcho-syndicalisme », dans BENSUSSAN, Gérard et LABICA, Georges. 
Dictionnaire critique du marxisme. Paris : PUF (Quadrige), 1982, p. 33. 
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destruction des pouvoirs politiques”. Mais le syndicalisme arrive par sa propre 
décomposition politique à la négation des pouvoirs politiques, ainsi qu’à la conception de la 
grève générale. 

Ainsi, l’aspect anarchiste du syndicalisme ne découle pas de la tradition anarchiste qui 
soutenait la grève générale. Déjà l’anarchisme ultérieur à l’Internationale antiautoritaire 
(1880) bifurque. D’un côté, on trouve les militants qui passent à l’illégalité d’une période 
d’attentats anarchistes (Ravachol) entre 1892-1894 en France avec l’esprit de faire « la 
propagande par les faits ». 

« Aussi, entre 1880 et 1914, les anarchistes auront-ils à traverser une phase critique 
de leur histoire et se trouveront-ils, pour longtemps, séparés de la masse ouvrière. Au 
cours de ce moment difficile, il semble que l’emploi de certaines méthodes d’action 
directe — attentats à la bombe ou propagande par le fait — fut à la fois une cause et un 
effet de leur isolement et de l’évolution générale des travailleurs vers des positions 
réformistes. Isolés, livrés à eux-mêmes, jugés sévèrement par l’opinion, les 
libertaires s’enfermèrent momentanément dans un activisme minoritaire de désespoir 
et dans un sectarisme irréaliste sans lendemain, dont 1l leur fallut bien sortir un jour, 
lorsque la nécessité de reprendre place au sein du mouvement prolétarien deviendrait 


trop évidente. »”? 


De l’autre côté, il se produit le rapprochement des anarchistes vers les mouvements 
sociaux et les minorités agissantes sur les masses. Il s’agissait d’adhérer au caractère libertaire 
qui se faisait jour dans certaines formes de syndicalisme. Certes, un problème doctrinal se 
trouvait dans le fait que le syndicat est avant tout une organisation, un possible foyer de 
hiérarchies. Cependant rien n’empêchait la formation de cette stratégie nouvelle. Jean Maitron 


découvre dans un document de la police des instructions du groupe « L’avant-garde » de 





#1 « Dans le premier congrès des Anarchistes dissidents de la Première Internationale ( Saint-Imier, 1872) il 
y est déclaré : " 1 — Que la destruction de tout pouvoir politique est le premier devoir du prolétariat. 2 — Que 
toute organisation d’un pouvoir politique soi-disant provisoire et révolutionnaire, pour amener cette destruction, 
ne peut être qu’une tromperie de plus et serait aussi dangereuse pour le prolétariat que tous les gouvernements 


! 


existant aujourd’hui ". Quant à la grève, les congressistes y voient sans doute " un moyen précieux de lutte », 


" 


mais sans se faire « aucune illusion sur ses résultats économiques[...]". » Bulletin de la Fédération jurassienne, 
n° 17-18, 15 sept. — 1” oct.1872, cité par PREPOSIET, Jean. Histoire de l’anarchisme. Paris : Tallandier, 2002, 
p. 91. 


#7 Ibid., p. %6. 
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Londres (Malatesta, Malako, Kropotkine, Louis Michel, d’autres internationaux), rendant 


compte de cette tactique anarchiste alternative. 


« Là où 1l n’existe pas de syndicats, les anarchistes doivent en créer, et là où il en 
existe déjà, il faut se mêler aux adhérents [...] Il faut profiter de tout pour faire de la 
propagande anarchiste et mettre constamment en garde les ouvriers contre les 
socialistes autoritaires qui seront leurs oppresseurs de demain. / Quand des 
compagnons voudront faire des actes individuels, 1l est utile que ces actes soient tels 
que les masses puissent facilement y reconnaître l’œuvre des gens qui luttent et se 


sacrifient pour le bien de tous. »°* 


Il faut ajouter que dans ce temps Fernand Pelloutier agit véritablement comme médiateur 


de I 
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’entrée de l’anarchisme dans le syndicalisme” et que les éléments qui définissent sa 


conception du syndicalisme dans les années 1890, malgré leur caractère républicain, sont 


porteurs d’un idéal libertaire anarchiste qui se démarque de toute usage de la violence. 


« [Pelloutier] appelle à la répression de la "secte ravacholienne". N'oublions pas que 
nous sommes à l’époque de l’illégalisme et des attentats anarchistes. Sa solution, 
c’est une forme originale de socialisme libertaire. Les ouvriers devront disposer d’un 
instrument, d’un moyen d’expression et d’action qui leur soit propre. Ce moyen, 
c’est le syndicat, lequel a besoin d’un point d’ancrage particulier. L’Etat 
démocratique a son siège au Palais Bourbon. Le capitalisme possède son lieu 
privilégié : la Bourse financière. La Bourse du Travail permettra aux travailleurs 
d’avoir pignon sur rue, de se voir reconnaître le droit de s’associer librement au 


grand jour et d’avoir une existence matérielle reconnue. »°"” 


Il serait faux de dire que l’influence des anarchistes sur le mouvement syndicaliste 


provoque la décomposition politique qui finit par des disputes syndicalistes intestines. En 


réalité le désir d’autonomie ouvrière, accompagné des erreurs d’une politique opportuniste de 
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la part du socialisme réformiste, ouvre les portes du syndicalisme à la pensée anarchiste”. 
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6 PRET x ce TEE : ; 
« L’anarcho-syndicalisme apparaît comme la punition des péchés réformistes du mouvement syndical ». 


CHARLES, Jean, Les Débuts du mouvement syndical à Besançon. La Fédération ouvrière (1891-1914). Paris, 


Ed.Sociales, 1962, p. 208, dans PREPOSIET, J,, op. cit., p. 447. « Il est vrai aussi, comme le montrait Lénine, 


que I 


‘influence anarchiste "a été souvent une sorte de châtiment pour les déviations opportunistes du mouvement 
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L’anarchisme fait ainsi son entrée au syndicalisme après l’évacuation de la voie politique du 
socialisme, assimilant l’idée de la grève générale, s’incorporant aux postes de la Fédération 
des Bourses et constituant le pôle idéologique du syndicalisme au moment de confirmer son 
autonomie par la création de la C.G.T””’. 
«Les anarchistes s’efforceront alors de s’implanter dans les syndicats, pour y 
combattre l’idéologie social-démocrate et les tentatives de collaboration de classe. 
On peut dire que si l’anarchisme retrouva la santé en s’intégrant à l’action syndicale, 
ce changement d’orientation permit du même coup aux syndicats, très souvent 
paralysés par le réformisme, de puiser des forces nouvelles dans l’anarcho- 


syndicalisme. »°*° 


La communion anarcho-syndicaliste se façonne alors dans une fluctuation réciproque : 
d’un côté des anarchistes s’incorporent à la militance syndicaliste ; de l’autre des syndicalistes 
favorables à la révolution par la grève générale et contre les pouvoirs politiques (démocratie 
parlementaire), se font collaborateurs des journaux anarchistes”. Ces journaux deviennent 
les organes de propagation des idées anarcho-syndicalistes (Fédération des Bourses et 
C.G.T.) et représentent les véritables instances de la préparation-même de la grève générale 
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révolutionnaire : moyen technique pour la diffusion de cette idée” . 





ouvrier" et qu’elle est apparue en Europe occidentale comme "le résultat direct et inévitable de l’opportunisme, 
du réformisme, du crétinisme parlementaire" » MOISSONNIER, M. op. cit., p. 33. Pour la référence à Lenine, 
Cf. LENINE, Vladimir I. Œuvres, nov.1907, vol.13. Weinstein, Michèle Petitot, Nikita Sibéroff, Olga 
Tatarinova (tr.). Paris, Moscou : Éditions Sociales (Éditions en langues étrangères), 1967, p. 174. 

#7 Jean Maitron souligne comme dates de l’entrée anarchiste dans le syndicalisme le congrès F.N.S. de 
Nantes 1894 (après le triomphe de l’idée de grève générale, les guesdistes se retirent) et aussi l’exclusion des 
anarchistes du congrès de Londres 1896 de la Deuxième Internationale, en soulignant que la délégation 
anarchiste y était déjà composée par des syndicalistes (Pelloutier). Cf. MAITRON, J., op. cit., pp. 290-291. 

#$ PREPOSIET, J., op. cit., p. %6. 

2% « Tous les efforts de Pelloutier tendront à définir une voie prolétarienne originale, en naviguant entre deux 
écueils : l’opportunisme parlementaire d’un côté, l’extrémisme illégaliste de l’autre. Estimant que les travailleurs 
n’avaient rien à attendre de ce coté-là, Pelloutier, en bon libertaire, a toujours fait preuve du plus profond mépris 
pour la démocratie représentative. L’arbitrage des hommes politiques dans les conflits sociaux lui paraissait un 
leurre. » 1bid., p. 433. 

20 Entre 1892-1894 on trouve les journaux anarchistes La Révolte et Le père Peinard (d'Emile Pouget, dans 
son exil à Londres). Après quatorze mois sans publications anarchistes, ils apparaissent en 1895 Le Temps 
Nouveaux (suite de La Révolte ), La Sociale (d'Emile Pouget, en France), Le Libertaire (de Sébastien Faure). A 


l’exception de ce dernier de tendance anarchiste-individualiste, ces journaux commencent à propager les idées 


d’un anarchisme syndicaliste. A partir de 1900, Pouget devient rédacteur en chef de La voix du peuple, le journal 
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S’1l y a une différence entre l’anarcho-syndicalisme et le syndicalisme révolutionnaire, 
celle-ci s’est produite plus tardivement, lors de la rédaction de la Charte d'Amiens dans le 
congrès de la C.G.T. de 1906, qui s’inscrit sur les mêmes principes défendus pendant dix 
années (lutte des classes, émancipation des travailleurs par les travailleurs, grève générale, 
journée de huit heures), mais se défait de toute nomination idéologique engageant un courant 
de pensée au-delà du nom « syndicalisme révolutionnaire » (en écartant le label anarchiste). 
Malgré cela, les militants de ce syndicalisme étaient les mêmes anarchistes qui continuaient à 


diffuser l’idée révolutionnaire de la grève générale, qui était tout de même aussi leur œuvre”. 


e) La grève générale : phase révolutionnaire du syndicalisme français 


Evacuation des revendications politiques et entrée des militants anarchistes, ce sont les 
deux moments du mouvement syndicaliste qui sont couronnés par la formulation du projet de 
la grève générale révolutionnaire. Il existe un consensus dans les recherches sur la période de 
l’anarcho-syndicalisme en France que la figure emblématique du projet de grève générale 
révolutionnaire est Fernand Pelloutier. 

« Tout indique que c’est au début de 1892, après son retour de la Forge-Neuve, que 
Pelloutier eut avec son ami Aristide Briand les conversations décisives qui devaient 


aboutir quelques mois plus tard à la formulation du projet de grève générale. »°”” 


L'importance de ce projet c’est de donner la base des principes qui seront propagés par 
Pelloutier et Briand dans la série des congrès nationaux syndicalistes, processus au milieu 
duquel sont créées la Fédération de Bourses de travail (1892) et la C.G.T. (1895). Selon 
Jacques Julliard, 1l y a trois principes qui définissent le contenu de cet écrit : non-violence, 
internationalisme et républicanisme. Sur le principe de non-violence, Pelloutier justifie le 


refus de la violence révolutionnaire « par l’échec politique antérieur des révolutions violentes, 





de la C.G.T. Et au moment où Le Libertaire devient syndicaliste, apparaît un nouveaux journal anarchiste anti- 
syndicaliste, nommé L’Anarchie. Cf. MAITRON, J., op. cit., pp. 270-278. 

#1 Ibid. 320-321. 
#7 I] s’agit, selon Jacques Julliard, d’un article anonyme rédigé par Fernand Pelloutier dans la Démocratie de 
l'Ouest, 26.8.1892, mais qui publié ultérieurement. « "De la Révolution par la grève générale " est un texte 
étrange. C’est l’effort le plus appliqué que l’époque ait tenté pour imaginer la révolution sociale la plus radicale 
qui soit, par des moyens les plus pacifiques. Mieux : pour détruire de fond en comble le principe de propriété et 


la légalité bourgeoise en se conformant strictement à cette légalité. C’est là l’œuvre des juristes saisis par 


l'anarchie. » JULLIARD), J., op. cit., p. 67. 
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et leurs faibles chances rechniques de réussir désormais. » L’internationalisme Vient du fait 
significatif «qu’on parle plus volontiers à l’époque de grève universelle que de grève 
générale, pour bien indiquer qu’il s’agit par là de faire appel non seulement à l’ensemble des 
professions mais aussi à l’ensemble des nations. » Et républicain, dans le sens de profiter des 
garanties légales (droit de grève et loi des syndicats) pour favoriser les revendications 
sociales”. Au-delà de ce caractère transitif vers la séparation des formes politiques et de 
l'Etat, le plus étonnant de cette théorie est la prévision et le calcul du temps de préparation de 
la grève générale (en cinq ans) et de la durée même de sa mise en pratique qui entraînerait la 
révolution (en quinze jours). 
«4 millions de syndiqués versant pendant cinq ans une cotisation annuelle de 20 
francs réuniraient une somme de 400 millions qui permettraient, à raison d’un peu 
moins de 3 francs par jour, de fournir à chacune des 10 millions de personnes 
composant la population ouvrière, une allocation globale de 40 francs correspondant 
à quinze jours de grève. Or, selon nos auteurs [Pelloutier et Briand], c’est le 
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maximum de temps nécessaire pour que s’écroule la société bourgeoise. » 


C’est pour nous le véritable caractère apocalyptique, voire eschatologique, qui s’annonce 
dans ce calcul : une date qui peut être fixée, un temps d’attente précis, un espoir à court terme, 
le début d’une nouvelle ère historique. Mais revenant aux effets de ces formulations, l’on peut 
dire que ces principes (non-violence, internationalisme et républicanisme) obéissent aussi à 
une stratégie visant la conversion des militants politiques et syndicalistes à l’idée de préparer 
la grève générale. 

« Notons bien que, [dans l’esprit de Pelloutier], la notion de grève générale ne se 
conçoit pas comme une attitude purement négative et passive. Avant de "se croiser 


les bras", il faudra que les travailleurs préparent soigneusement la cessation de 





2% JULLIARD, J. op. cit, pp. 69-70. Selon Jean Préposiet, « Pelloutier défendra l’idée de ce qu’il 
considérait comme la plus radicale des révolutions, menée sans recours à la violence, sans effusion de sang, une 
révolution détruisant de fond en comble l’ordre bourgeois et la propriété capitaliste — et sans sortir du terrain de 
la légalité. Cette idée-force, c’est celle de la grève générale des travailleurs. » PREPOSIET, J., op. cit., pp. 431- 
432. 
#* JULLIARD, J., op. cit., p.73. La durée des quinze jours prévue pour l’événement de la grève générale 
inclut le calcul du maintien des forces armées par l'Etat. Cf. PELLOUTIER, Fernand et GIRARD, Henri. 


« Qu'est-ce que la Grève générale ? » Disponible sur : 


http://www.pelloutier.net/dossiers/dossiers.php?id_dossier=44 [consulté le 25-07-2011]. 
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travail. La grève générale implique un effort soutenu dans le temps, bien avant son 


déclenchement. »? 


C’est aussi la période pour laquelle des historiens du syndicalisme comme R.Brecy et 
JJulliard parlent de la campagne propagandiste des « apôtres de la grève générale » qui 
introduisent ce thème dans les ordres du jour des différents congrès politiques et 


une à. :256 
syndicalistes”. 


Dans les débats, ces apôtres ont un grand succès parmi les militants 
syndicalistes, au point de provoquer, tel que nous venons de le voir, la scission dans le monde 
ouvrier entre syndicalisme et partis politiques face à l’incompatibilité de la grève générale 
avec la conquête socialiste des pouvoirs politiques. La diffusion apostolique des principes de 
cette idée est constante entre 1894 et 1902 par les publications des journaux anarchistes- 
syndicalistes qui ripostent aux critiques politiques. Cette diffusion est reconduite par la 
création de la « Commission de propagande des grèves et de la grève générale » de la C.G.T. 
en 1902*7. 

Le dernier temps du syndicalisme français c’est l’adoption définitive de la grève générale 
comme programme de la C.G.T. Le congrès d'Amiens de 1906 réalise la charte du 
syndicalisme révolutionnaire, qui cristallise cette série des principes énoncés une dizaine 
d’années auparavant dans le projet de Pelloutier, et ceci en termes d’anticapitalisme, lutte des 
classes, révolution par la grève générale, syndicat comme unité sociale apolitique de 
l'avenir”. En outre, le syndicalisme révolutionnaire apparaît comme la véritable conjonction 
de deux pensées inconciliables, le marxisme et l’anarchisme, dans la mesure où son 
programme projette la « préparation de l’émancipation intégrale [...] expropriation capitaliste, 
dont le moyen d’action sera la grève générale »””. C’est ici que les intellectuels socialistes 
(Sorel, Berth, Lagardelle) appuient ce mouvement en célébrant son autonomie des objectifs 
politiques, en le liant à un socialisme révolutionnaire non-étatique et en critiquant les formes 


politiques (socialisme d’Etat) qui empêchent sa promotion dans l’histoire. Dans ce début du 





7 PREPOSIET, J., op. cit., p. 432. 
26 Un apôtre de la grève générale est celui qui fait sa propagande dans les congrès, parmi les travailleurs, 
dans l’édition des revues. « [...] comme les trois mousquetaires, les apôtres de la grève générale étaient quatre : 
Tortelier, Pelloutier, Briand et Girard. ». BRECY, R., op. cit., p. 67. 
257 En 1902, la C.G.T. absorbe la Fédération des Bourses de Travail, après la mort de sa figure référentielle, 
Fernand Pelloutier. 

7 MAITRON, J., op. cit., pp. 320-321. 


7° BRECY, R. op. cit., p. 75. 
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XX siècle la possibilité réelle et historique d’une grève générale est donc à son degré maximal 
et sa réalisation reste indissociable du mouvement syndicaliste révolutionnaire. 

Cependant ce moment d’essor syndicaliste est aussi le début de la déchéance historique de 
ce mouvement ®?. C’est le temps des grandes grèves de mineurs (Draveil-Villeneuve-Saint 
Georges, 1908) brisées par Georges Clemenceau’. C’est aussi le temps où le socialisme 
parlementaire reprend à son compte l’ancienne idée de grève générale comme une arme 
politique : tactique contre une guerre internationale, réalisation immédiate et sans préparation, 
passage à l’insurrection. Ces buts politiques redéfinissent la fonction de la grève générale 
dans les congrès socialistes français et dans la Deuxième Internationale”®. Pourtant, même 
cette version politique de la grève générale sera un nouvel essai manqué, constat d’autant plus 
grave qu’à la veille de la Guerre 14-18, la résolution d’une grève générale (contre le service 
militaire de trois ans) programmé pour le 24 septembre 1913, « est repoussée parce que même 
certains partisans de la grève générale estiment que "la C.G.T. n’est pas alors en état de 


' 


l’organiser avec succès." C’est déjà un avant-goût de la grande dérobade — ou de 


l'impuissance — de l’été 14. »*% 





250 Selon Miguel Chueca, après 1902 on ne discute guère de la grève générale dans les congrès ouvriers. Mais 
ce serait le signe d’une question justement indiscutable, acquise. En outre, le fait que ses adversaires (Guesde) 
continuent à attaquer farouchement l’idée de grève générale était le signe de son actualité. Pour Chueca, le déclin 
de l’idée de grève générale se situe entre 1907-1913, avec l’apparition des publications qui prennent une certaine 
distance avec son esprit, comme celle de P.Griffuehles (sécrétaire générale de la C.G.T. de 1902-1909), pour qui 
« le syndicalisme devait renoncer à ses illusions romantiques » CHUECA, M. op. cit., p. 35. 

7 Cf. JULLIARD, J. Clemenceau briseur de grèves. Paris : Julliard, 1965. 

2 BRECY, R. Ibid. pp. 80-84. 

25 Jbid., p. 88. R. Brecy fait référence à la thèse doctorale de Collette Chambelland, en repérant l'affirmation 
suivante : « Une seule chose aurait pu nous montrer la force de cette idée : le déclenchement d’une grève 
générale mais cela n’a jamais eu lieu, ni même n’a jamais été tenté ». CHAMBELLAND, Collette. D.E.S. : 
L'idée de grève générale en France (1871-1914), cité par BRECY, R. 1bid., p. 64. Nous tenterons de montrer 
dans notre thèse que l’enjeu de cette réalisation ne se joue pas dans l’accomplissement absolu de cette promesse 


de l’arrêt universel, sinon dans sa démarche historique. 
L q 
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3.3. La formation des consciences dans le mythe de la grève 
générale 


a) Conscience sociale et conscience des grèves 


Connaissant les étapes économique, politique et révolutionnaire d’un mouvement 
syndicaliste, ainsi que les âges de la grève en France, peut-on reconnaître la transmission de 
l’idée révolutionnaire et l’apparition d’une conscience dans la formation du mythe de la grève 
générale ? 

Dans La coutume ouvrière de Maxime Leroy se trouve une possible réponse à cette 
question concernant le rapport entre une théorie des syndicalismes et les formes de la grève 
ouvrière. Le point nodal de ce rapport concerne le transformation de la conscience juridique 
du conflit ouvrier en conscience social et morale. 

Leroy repère un renversement des conditions matérielles du conflit ouvrier en France 
lorsque le caractère économique des grèves se subordonne progressivement à l’organisation, 
l’éducation et la solidarité syndicales. 

« Les grèves ont été longtemps combattues par des arguments d’ordre économique : 
les syndicalistes contemporaines les justifiaient surtout pour des motifs d’éducation 


SX . 2 L : 264 
ouvrière, de solidarité et de révolution. » 


En France, ce renversement dans le rapport de la classe des travailleurs aux grèves 
coïncide, d’après Leroy, avec la loi syndicaliste de 1884. Il s’agit du réveil d’une conscience 
sur des aspects très précis concernant la compréhension de la nature juridique du conflit 
ouvrier et les solutions des conflits moraux à l’intérieur des grèves. 

Pour la question juridique, Leroy cite un cas de jurisprudence qui était fréquent dans les 
conflits entre patrons et ouvriers, relevant de la différence entre droit civil et droit syndical : la 
grève comme rupture du contrat. Le licenciement d’un ouvrier dans le droit civil se justifie 
dans la rupture du contrat par cessation du travail et suppose l’exercice d’une volonté 
individuelle de manquer à ses obligations. En revanche, lorsque le licenciement d’un ouvrier 
rentre dans le cadre d’un mouvement social, il relève du droit syndical, car il n’y a pas de 


volonté individuelle dans la cessation du travail, mais une volonté collective. 





2% LEROY, M. op. cit., p. 651. 
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«La grève, en un mot [...] supprime "la dispute individuelle entre patron et 


ouvrier", »2°5 


Pourtant l’application du droit syndical n’a pas donné de solutions à la situation d’adversité 
des travailleurs. Certes, cette loi représente un ensemble d’intentions politiques, comme la 
réconciliation de l’ouvrier avec l’Etat et le républicanisme (lien perdu après la Commune de 
Paris) et l’installation de la confiance des ouvriers dans la solution juridique de leurs conflits. 
L'apparition du contraste entre droit civil et droit syndical était censée de produire un progrès 
pour le mouvement syndicaliste. Mais ce sont les problèmes pratiques du droit syndical qui 
prennent le devant de la scène vers la fin des années 1880. 

« Même quand la grève (grâce au droit syndical) a un succès, les travailleurs gardent 


quand même le sentiment que leur situation est toujours mauvaise. »°%° 


C’est ce que réveille, suivant Leroy, une conscience de classe. Comprenant que la solution 
juridique de leurs problèmes est illusoire, les ouvriers réalisent que le conflit n’est alors ni 
économique ni juridique, mais social” ®”. Sans avoir recours à l’illumination des intellectuels, 
les ouvriers réalisent leur propre apprentissage subjectif de la lutte, là où le droit syndical fait 
défaut pour répondre aux demandes ouvrières. 

En même temps, cette conscience s’amalgame à un apprentissage inhérente aux grèves 
ouvrières. Selon Leroy il existe aussi des conflits à l’intérieur des grèves qui génèrent 
conscience et engagement et qui proviennent d’une question morale. Leroy analyse le 
problème des « jaunes » et des « renégats ». Les premiers sont des ouvriers qui remplacent les 
travailleurs mobilisés dans des grèves, tandis que les seconds correspondent à la figure de 
lPouvrier hésitant sur son engagement gréviste. Malgré leurs différences, ces deux figures 
relèvent d’un même dilemme moral sur la non-participation gréviste : un ouvrier qui doit 
décider entre nourrir sa famille ou se joindre à la mobilisation sociale. Pour Leroy, ce conflit 
inhérent aux grèves oblige à générer un concept de justice pour justifier la moralité de la 


violence dans les grèves, car la situation d’adversité qui rassemble contre l’ennemi extérieur, 





25 LEROY, M. op. cit., p. 665. 
26 LEROY, M. op. cit., p. 668. Nous avons souligné ce problème d’application de la loi syndicale comme 
l’habitude syndicaliste d’agir dans la clandestinité, la méfiance à apparaître dans un registre syndical d’identité, 
la non reconnaissance des droits de la part des patrons, le refus du dialogue et des négociations, les longues 
attentes pour la résolution des différends juridiques. Cf. LEFRANC, G. pp. 34-38. 

297 Le temps proche des années 1890, nous l’avons vu, est aussi le temps où les militants socialistes 
reviennent de la réclusion ou de l’exil pour leur participation à la Commune de Paris. Leur réincorporation au 


mouvement ouvrier est aussi celle des idées révolutionnaires. Cf. Supra, pp. 129-132. 
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demande de surcroît une attitude contre l’ennemi interne, voire une punition contre les 


infractions à la solidarité”, 


Se mobiliser exige non seulement une organisation des 
participants, mais surtout des règles sur l’engagement émanant de celle-ci. Elias Canetti 
aborde précisément ce thème de l’organisation, les règles et la conscience collective inhérente 
à toute grève en tant que masse de refus. 
« Pour la grève proprement dite, 1l est important que chacun observe le mot d’ordre 
d'interdiction. Il se forme spontanément une organisation au sein de la masse. Elle 
remplit la fonction d’un Etat qui a dès sa naissance la pleine conscience de sa durée 
éphémère et dans lequel n’ont cours que quelques rares lois ; mais celles-ci sont 
respectées on ne peut plus strictement. [...| Quiconque s’en approche est soumis à un 
examen de ses sentiments. Celui qui arrive avec des intentions profanes, qui veut 


travailler, est déclaré ennemi ou traître. sr 


Si le conflit moral demande une organisation productrice des règles de l’engagement et 
d’une idée de justice pour confronter les ennemis externes et internes, cette justice doit venir 
nécessairement de la raison du conflit. Mais on a vu avec Leroy que la classe ouvrière dépasse 
les revendications économiques et juridiques du conflit, en faveur de la cause sociale. Au 
moment historique d’une loi syndicaliste (et aussi sur le plan international) se produit une 
différence essentielle entre les grèves qui règlent leur situation dans le cadre contractuel 
suivant un conflit purement économique et les grèves qui rejettent le caractère étroit du droit 
syndical, adoptant comme principe de justice la lutte des classes pour l’universalité de la 
classe ouvrière. Si la justice du conflit économique se réduit à l’homogénéisation juridique du 
droit syndical, en revanche celle du conflit social représente l’univers de la classe ouvrière 
dans chaque conflit local. C’est la solidarité, selon Maxime Leroy, qui conduit le mouvement 
ouvrier au syndicalisme et fonde la base de la théorie syndicale des grèves. Et c’est dans cette 
solidarité gréviste que paraît se révéler pour Leroy l’origine de l’idée révolutionnaire comme 
auto-conscience populaire. 


« Plus que le Syndicat, la grève rend solidaires les ouvriers. »°7° 





28 Cf. LEROY, M. op. cit, pp. 657-658. 
2° CANETTI, Elias. Masse et puissance. Paris : Gallimard, 1966, p. 57. C’est nous qui soulignons. Nous 
reviendrons sur l’idée d’organisation comme fonction étatique. 


77 LEROY, M. op. cit., p. 667. 
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b) Conscience de la préparation 


Outre le dilemme moral des conflits internes entre grévistes et non-grévistes, il existe un 
autre registre de la conscience sociale dans la grève générale syndicaliste : c’est la conception 
d’une préparation de la grève générale qui répond au problème de la cohésion grévistes et de 
la solidarité syndicaliste. Il s’agit de la marque distinctive du syndicalisme révolutionnaire en 
contraste à la politique des réformes appliquée sur la grève générale. 

Selon Michelle Perrot, dans les mouvements grévistes en France il y a de nombreux cas de 
grèves où la solidarité syndicale ou intersyndicale est plutôt absente. Des différences à 
l’intérieur des métiers (notamment de salaires, de proximité à la production, de qualification) 
produisent des sujets non-grévistes lors d’un mouvement social généralisé et créent des 
inimitiés à l’intérieur d’un espace ou entre les différentes professions. Ces différences 
reflétées dans les congrès et grèves syndicalistes autour des années 1890, marquent un 
segment social au mi-chemin d’une conscience de classe””". 

C’est sur ces divergences et déconnexions que Fernand Pelloutier introduit la proposition 
d’un préparation de la grève par des conférences et des brochures”””. Ce concept remplace la 
structure qui présuppose des règles bureaucratiques, une instance de légitimation des grèves et 
surtout une hiérarchie institutionnelle. Ce qui disparaît dans cette modification de l’idée de 
grève est bien la fonction étatique (théorisée par Canetti) qui commande et guide 
politiquement l’événement révolutionnaire. Cette dernière fonction conduit un usage 
instrumental de la grève, facilitant l’intervention violente de l’Etat (provocation par la 
violence, prise du contrôle du trésor) ou la promotion de la grève générale en ordre 


L : 27 
étatique””. 





77! Le baromètre de l’économie était « les gars du bâtiment ». Quand le bâtiment entrait en grève, ils 


émouvaient et entrafnaient les autres professions. Par contre les métallurgistes étaient connus de par leur 
égoïsme, et les mineurs, quoique sympathiques, étaient plutôt réformistes et avaient des différences internes. 
« La plupart des professions font grève pour elles-mêmes, en cavalier seul. Même en mai 1890, chacune présente 
ses propres revendications, morcelant la grève générale en une série de grèves particulières. » PERROT, M. op. 
cit. p. 121. 

77  PELLOUTIER, F. «La Grève générale (Historique)» [en ligne], disponible sur: 
http://www.pelloutier.net/dossiers/dossiers.php?id_dossier=66 (consulté le 25-07-2011). 

77 Sur sur l’exemple de la Révolution russe de 1905-1906, Edouard Vaillant fait l'éloge politique de l’idée 
de grève générale comme l’arme d’une organisation : «[...] la grève générale, expression du soulèvement 
populaire, a frappé la classe capitaliste en même temps que l’autocratisme tsarien [...]. Et les faits ont démontré 
que la grève, qui est d’abord celle des bras croisés, ne tarde pas, si les circonstances économiques et politiques la 


développent, la généralisent, à devenir la grève révolutionnaire, c’est-à-dire ce que l’on peut, dans ses 
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En revanche la préparation de la grève générale, en se définissant comme réunion des 
conditions matérielles, implique préalablement la production d’instances de diffusion de cette 
même idée. Les représentants du syndicalisme révolutionnaire se servent alors des techniques 
de communication (journaux, imprimerie, assemblées, meetings, congrès) comme plate-forme 
de diffusion de l’idée de grève générale et courroie de transmission de la conscience 
révolutionnaire”. Cependant, leur agir ne doit pas être considéré comme un usage 
instrumental des outils politiques, mais comme la praxis révolutionnaire même de la grève 
générale, voire l’entrée dans le milieu où la grève générale se transmet en étant déjà à 


l’œuvre. 


Comme une telle praxis il faudrait comprendre la création de la « Commission de 
propagande de la grève et de la grève générale », qui avait un espace régulier dans 
l'hebdomadaire de la C.G.T., La voix du peuple. Cette commission assume la défense de 
l’idée de grève générale comme préparation contre la confusion politique et les attaques 
procédant de la social-démocratie et des socialistes indépendants en France. L’un de ses 
articles développe par exemple l’idée de s’approprier même des grèves de caractère 
réformiste en leur donnant une extension révolutionnaire, avec comme argument que cette 
forme de grève générale, qui n’est pas politique, est aussi la préparation de la grève générale 
expropriatrice. 

«La grève générale réformiste n’est pas contradictoire à la grève générale 


révolutionnaire. Bien au contraire, elle en est la préparation et c’est après une série 





aboutissants appeler du nom que l’on voudra, révolution, insurrection, etc., qui peut être défaite, mais qui, un 
jour pourra être et sera victorieuse, quand les conditions sociales de cette victoire seront réalisées et à la 
condition, nécessaire aussi, que le prolétariat syndicalement et politiquement organisé entrera résolument dans 
cette voie en reconnaissant /a valeur de cette arme, d’autant plus formidable qu’une organisation plus forte et 
mieux préparée la maniera ». Discours d’Edouard Vaillant, Congrès C.G.T - Nancy (1907), cité par BRECY,R. 
op. cit., pp. 79-80 (c’est nous qui soulignons). Pour Rosa Luxemburg, la Révolution russe prouve que l’auteur 
d’une grève générale est l’histoire, que ses conséquences sont politiques et que l’éducation politique 
prolétarienne est l’école vivante de la lutte (et non pas sa préparation « par des brochures »). Attiser l’élan 
révolutionnaire et prendre la direction politique de ce mouvement est, pour Rosa Luxemburg, le rôle de la social- 
démocratie. Cf. LUXEMBURG, Rosa. « Grève de masse, parti et syndicat », dans Oeuvres I. Irène Petit (tr.). 
Paris : F.Maspéro, 1969. 

7% Cf. PELLOUTIER, Fernand. et GIRARD, Henri. « Leçon faite par un ouvrier aux docteurs en 
socialisme. », dans CHUECA, M. op. cit., pp. 67-86. 
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de conflits allant s’élargissant de plus en plus que les travailleurs aboutiront à la 


grève finale. »°7° 


Dans la propagande et la diffusion technique des écrits anarcho-syndicalistes et du 
syndicalisme révolutionnaire, l’idée de grève générale révolutionnaire prend alors la forme 
d’une récupération de la gamme chromatique des revendications ouvrières, dont l’énergie est 
conduite vers la pratique même de la préparation. Tout acte syndical qui se passe d’une 
direction politique ou d’une organisation hiérarchique, circule ainsi dans le flux qui prépare 
l'avènement de la grève universelle. En évitant la centralisation étatique et politique, les 
entités syndicalistes (C.G.T. et Fédération des Bourses de Travail) se consacraient à 
accompagner, à soutenir les actions grévistes et les instances de transmission de l’idée de la 
grève générale. La conscience révolutionnaire se propage dans la prolifération des canaux 
techniques de communication. C’est donc la communicabilité de ce mouvement qui constitue 
son aspect solidaire. Et c’est cette même communicabilité qui emprunte la voie 


révolutionnaire de la grève générale en acte. 


c) L'image catastrophique dans les débats politiques et intellectuels 


L’avancée et la déchéance d’un mouvement révolutionnaire sont traversées par la 
composition d’un imaginaire collectif dans la pluralité des sujets qui constituent sa cohésion 
et ceux qui représentent son adversité. Pour Sorel, l’indicateur majeur de la conscience 
révolutionnaire d’une époque est l’imaginaire mythique et catastrophique qui circule dans un 
mouvement social comme représentation de l’avenir. 

Dans cet enjeu de la grève générale, la théorie des mythes de Sorel permet de relier une 
enquête de l’imaginaire des syndicalistes à la projection mythique de la lutte des classes. I] 
serait pourtant une erreur de se limiter à la « division dichotomique prolétariat-bourgeoisie », 
c’est-à-dire aux représentations imaginaires des syndicalistes et des patrons bourgeois, 
puisque cet enjeu se constitue également dans les débats des milieux intellectuels et 


politiques. En intervenant directement dans la diffusion technique de ces images et de leur 





75 Commission de propagande de la grève générale. « La grève générale réformiste. », La Voix du peuple 
[hebdomadaire de la CGT], 22 et 29.09.1901, dans CHUECA, M. op. cit., p. 146. «Il était nécessaire de 
démontrer qu’il n’y a pas d’opposition fondamentale entre ces deux formes d’action : la grève générale 
expropriatrice, la grève générale réformiste ; toutes deux relèvent d’un principe commun : l’action directe de la 
classe ouvrière. Bien loin qu’il y ait antagonisme, il y a connexion entre ces deux modes de lutte : la grève 


générale réformiste prépare la voie de la grève générale expropriatrice. ». Ibid. p. 150. 
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contenu, ces échanges intellectuels déterminent non seulement la disjonctive entre la voie 
révolutionnaire et les directives politiques de l’avenir, mais aussi l’intensité de l’engagement 
de la classe ouvrière. La lutte des classes et l’idée de grève générale se décide dans la 
matérialité des luttes sociales, aussi bien que dans la bataille des représentations imaginaires 
des débats intellectuels. C’est en ce sens que la tâche cruciale de l’intellectuel socialiste, 
d’après Sorel, est de contrer la pensée des adversaires qui modifient avec leurs discours et leur 
imaginaire la morale des sujets engagés dans la lutte”. 

Tout au long de ce chapitre, nous avons montré différentes formulations théoriques et des 
débats politiques qui montent au scénario des discussions intellectuelles sur l’idée de la grève 
générale. Que ce soit son interprétation politique et instrumental, ou sa version 
révolutionnaire, la constante de sa définition qui traverse le XIX° siècle est décidément l’idée 
de la catastrophe. Si on est d’accord avec la théorie de Sorel, c’est bien sur la façon de 
comprendre la notion de catastrophe que s’est jouée la chance révolutionnaire de l’idée de la 
grève générale. 

Rappelons que dans la Première Internationale se discutait l’idée de grève générale en 
termes d’un grand cataclysme, métaphore géologique d’un bouleversement social ; de même 
que l’horizon catastrophique de la classe prolétarienne est aussi renforcé par Engels qui 
prévient le danger de la violence répressive étatique comme conséquence nécessaire d’une 
grève générale ””. Cette façon de comprendre l’idée catastrophique dans la grève générale 
circule en France dans les années 1860-80, à l’époque économique et politique du 
syndicalisme, qui coïncide avec un usage restreint et instrumental de la grève ou directement 
avec une méfiance de ce moyen par le trauma des violences répressives et le manque de 
succès. 

En revanche, à partir des années 1890, la version révolutionnaire du syndicalisme se 
fusionne à l’idée de la grève générale universelle (comme on l’a déjà montré) et prévoit un 
événement universel, la fin de la misère d’une classe, l’avènement d’une ère historique 
nouvelle. Le motif de la catastrophe n’est pas ici un problème du contrôle dans l’application 
d’un outil, sinon une eschatologie, le retour des motifs apocalyptiques qui s’approchent dans 
la fin d’un siècle. C’est pourquoi des historiens de la grève générale en France, comme Robert 
Brecy, dépeignent un tableau mythique et religieux voire évangélique du syndicalisme 


révolutionnaire, en soulignant dans les figures de ce mouvement, comme JTortelier, 





776 Cf. Supra, p. 99. 
77 Cf. Supra, p. 127. 
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F.Pelloutier, A.Briand et H.Girard, des véritables apôtres qui propagent l’idée de la grève 
générale dans le milieu de la salutation ouvrière”. Dans le même cadre, au moment 
d’analyser l’écrit de Pelloutier et Briand, « La révolution par la grève générale », Jacques 
Julliard affirme l’intensité apocalyptique de ce mouvement révolutionnaire, où ses apôtres 
sont effrayés par la grandeur de leurs idées et la démesure événementielle projetée dans la 
grève générale : 
«[...] se plaçant dans l’hypothèse d’une grève générale, au moment de larguer les 
dernières amarres, les deux compagnons [Pelloutier et Briand] hésitent, comme 
effrayés de leurs propres audaces ou sceptiques devant leurs propres affirmations : 
après le tableau apocalyptique qui vient d’être tracé, les considérations sur les effets 
bénéfiques d’une grève générale manquée — l’épuisement des stocks mettant les 
ouvriers en situation très favorable pour négocier avec les employeurs et le 
gouvernement une amélioration de leur sort — apparaîtront moins comme un souci 
d’envisager toutes les hypothèses que comme une sorte de remords ou de double jeu 


: : N A 27 
que les auteurs se Joueraient à eux-mêmes. » ? 


Le succès de la propagande de la grève générale (1890-1895) s’innerve dans la trame 
imaginaire du monde ouvrier. Une fois que cette idée gagne le centre des congrès 
syndicalistes, les journaux de l’époque adversaires au syndicalisme remarquent aussi les traits 
eschatologiques de cette idée : le rendez-vous révolutionnaire « un jour et à une heure 
précis ». Ce faisant, ils assument aussi la magnitude révolutionnaire et l’imminence d’un rêve 
qui peut passer au réel. 

« Désormais, le débat est lancé. Malgré les modestes dimensions du congrès (de 
Tours 1892), la proposition de Pelloutier a un retentissement certain : outre la presse 
régionale, un grand nombre de journaux parisiens commente l’événement, 
notamment Le Temps du 7 septembre : "Vous avez bien lu, la grève universelle !... Il 
faudra donc qu’en un jour dit et à une heure donnée les travailleurs du monde entier 


quittent leurs outils et suspendent la production universelle. Or c’est là un rêve 





278 ; £ Re N ne N 
Dans ce contexte, la comparaison entre la séquence syndicaliste et celle des apôtres chrétiens s’avère 


étonnante. Lorsque, dans les preuves rassemblées au cours de son investigation, R.Brecy découvre un traître au 
mouvement syndicaliste, Henri Girard, militant dirigeant du syndicalisme révolutionnaire pendant dix ans et 
indicateur de police, il remarque ceci: «[...] malheureusement pour la mémoire de l’"apôtre de la grève 
générale”, une lettre du 18 août au Directeur de la Sûreté générale [...] nous [apprend] que l’indicateur de police 
« Pasteur » et Henri Girard ne font qu’un. ». BRECY, R., op. cit., p. 69. 

77 JULLIARD, J., op. cit., p. 68. 
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absurde..." Mais c’est bien entendu, le vote à l’unanimité de la grève générale par le 
V° congrès national de la Fédération des syndicats qui va donner à la propagande des 


5 $ L 280 
deux amis la caisse de résonance la plus large. » 


Conséquemment à cette réaction en chaîne, les débats politiques sur l’idée de grève 
générale réagissent aussi à la portée catastrophique de cette idée. Ne pouvant pas s’abstraire 
de l’imminence de ce mouvement, les politiciens socialistes qui s'opposent au mouvement 
syndicaliste, font circuler cette idée de catastrophe mais dans un sens négatif: comme 
menace. La critique que Jean Jaurès adresse en 1901 à la théorie de la grève générale du 
syndicalisme, au lieu de s’opposer à sa définition catastrophique, renforce l’image d’un 
scénario apocalyptique comme horizon d’une grève générale. Mais Jaurès met en avant la 
misère non pas pour annoncer l’inéluctabilité de la lutte, sinon pour détourner le monde 
socialiste de cette illusion révolutionnaire. Arrêter tout, cela produirait le morcellement, 
l'isolement, un retour à la société féodale, le profit d’une oligarchie ; les masses ouvrières 
seraient affamées du seul fait d’avoir coupé le flux des matières et des denrées alimentaires, 
ce qui engendrerait la mort du corps social par inanition, mais surtout par la violence d’une 
bourgeoisie qui saurait résister grâce à son contrôle des forces armées. 

« Les partisans de la grève générale ainsi entendue sont obligés, qu’on le note bien, 
de réussir à la première fois. Si une grève générale, après avoir tourné à la violence 
révolutionnaire, échoue, elle aura laissé debout le système capitaliste, mais elle l’aura 


armé d’une fureur implacable. »°*! 


L'idée de grève générale peut avoir un seul effet positif chez Jaurès : la menace, 
l'avertissement et la peur que la programmation d’une grève générale produirait chez la classe 
bourgeoise, donnant un marge d’action politique au socialisme qui compterait avec une arme 
efficace pour établir des reformes collectivistes. En fin de compte, c’est sous le signe de la 
menace comme arme du socialisme, que Jaurès aurait prétendu soutenir la position 
intermédiaire de la social-démocratie. 

«La grève générale, impuissante comme méthode révolutionnaire, n’en est pas 
moins, par sa seule idée, un indice révolutionnaire de la plus haute importance. Elle 
est un avertissement prodigieux pour les classes privilégiées, plus qu’elle n’est un 


moyen de libération pour les classes exploitées. Elle est, au cœur de la société 





280 Jbid., p. 79. 
#1 JAURES, Jean. « Grève générale et révolution. », La petite République, 29.8. et 1.9.1901, dans CHUECA, 
M. op. cit., pp. 115-116. 
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capitaliste, comme une sourde menace, qui, même si elle se résout enfin en accès 
impuissants, atteste un désordre organique que seule une grande transformation peut 


guérir. »°°? 


Dans ce débat polémique, la riposte anarcho-syndicaliste vient de la « Commission de 
propagande de la grève générale » de la C.G.T. et des étudiants socialistes révolutionnaires 
internationalistes (ESRI). Ces écrits revendiquent la grève générale révolutionnaire non pas 
comme un mouvement qui se réalise dans un seul acte (Jaurès), sinon comme un acte qui 
présuppose la période préparatoire de propagande et de diffusion, ainsi que la reconduction 
révolutionnaire d’une grève générale réformiste (qu’on a soulignée ci-dessus). La clé 
conceptuelle est l’image apocalyptique marxienne de l’expropriation des expropriateurs 
comme aboutissement de la grève générale révolutionnaire. Contre la métaphore jauresienne 
d’un corps social et économique mort, sans circulation ni distribution et écrasé par 
l'adversaire politique à cause de l’événement réel d’une grève générale”, les auteurs 
argumentent que dans le temps d’une grève générale révolutionnaire la circulation est prise en 
charge par les organes syndicaux qui assurent le transport et le fonctionnement de la 
production assurant la vie du corps social". 

La stratégie discursive des socialistes parlementaires ne pouvait pas nier l’imaginaire 
catastrophique de l’idée de la grève générale. C’est pourquoi la même critique déjà traitée 
dans la Première Internationale sur la portée apocalyptique de la lutte des classes, revenait 
quarante ans après contre le mythe de la grève générale. Dans ce contexte précis du 
socialisme réformiste étatique qui reconnaît la catastrophe mais la détourne de son affect et de 
son sentiment moral, dans cet intervalle historique des premiers années du XX° siècle, où 
l’image mythique est modifiée pour désengager de la lutte des classes, s’encadrent les 


critiques de Georges Sorel et de la « Nouvelle Ecole» des intellectuels syndicalistes 





782 Jbid., p. 125. C’est nous qui soulignons. 


83 «[...] si les prolétaires prennent possession de la mine, de l’usine, ce sera une prise de possession fictive. 
C’est un cadavre qu’étreindront les ouvriers ; car la mine, l’usine, ne sont que des corps morts quand la 
circulation économique est suspendue, quand la production est arrêtée. » Ibid. p. 124. 

#4 «Dans les Bourses du travail, devenues les ganglions nerveux de la nouvelle organisation sociale, 
afflueront les demandes de produits qui seront ensuite transmises aux groupements intéressés. Quant à la 
circulation, elle sera assurée par la fédération des Transports. » Commission de propagande de la grève générale. 
«La grève générale révolutionnaire », La Voix du peuple [hebdomadaire de la CGT], 22 et 29.9.1901, dans 


CHUECA, M. op. cit., pp. 138-139. C’est nous qui soulignons. 
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révolutionnaires ** 


. Dans l’urgence où les idées de Marx disparaissaient non pas dans les 
mains de l’adversaire, mais dans l’évolution même du marxisme (décomposition), ces 
intellectuels donnent un support critique et théorique à l’idée de la grève générale, en 
comprenant que la notion de catastrophe propre à l’imaginaire du syndicalisme 
révolutionnaire actualisait la conscience révolutionnaire de l’idée de la lutte des classes. Outre 
la théorie des mythes, Hubert Lagardelle reprend lui-aussi le concept de «révolution 
catastrophique » que Sorel attribuait à la lutte de classes chez Marx (Préface à Colajanni), 
comme une projection que seule l’idée de la grève générale est en mesure de réaliser. 
«Si l’on croit à la nécessité de maintenir ce qu’on appelle la conception 
catastrophique, c’est-à-dire le sentiment que le monde ne sera renouvelé que par une 
régénération totale, due à la rupture complète des cadres sociaux actuels ; si l’on est 
persuadé que la notion de révolution sociale est le symbole nécessaire qui doit 
maintenir, au cœur du prolétariat, le sens de l’abîme qui sépare les classes, et du 
hiatus qu’il y a entre la société socialiste et la société capitaliste ; on doit reconnaître 
que seule l’idée de la grève générale, plaçant les destinées de la classe ouvrière entre 
ses mains propres, n’attendant que de son énergie de classe le triomphe définitif, est 


; : Se LD : - 286 
capable de créer et développer ces idées révolutionnaires. » 


L'idée de catastrophe, d’apocalypse et d’une eschatologie de la grève générale domine 
l'imaginaire collectif de la classe politique française, des intellectuels du socialisme 
international et des militants syndicalistes au début du siècle dernier. Mais elle se trouve 
implicitement aussi dans ses premières formulations théoriques, lorsque Maréchal l’annonçait 
comme un conte qu’un jour serait histoire, ou Mirabeau l’imaginait comme le mouvement 
formidable de l’immobilité du peuple. L’imminence de cet arrêt, qui traverse l’imaginaire du 
XIX* siècle, marque en effet une double présence historique de la catastrophe : celle de la 
continuité indéfinie du temps de la misère et celle de sa sortie événementielle. 

Mais, est-ce que cet imaginaire politique et intellectuel sur la grève générale trouve aussi 
une résonance dans l’imaginaire collectif des grévistes ? Y-a-t-1l une correspondance entre les 
remarques théoriques des intellectuels sur l’idée de grève générale et la transmission 
consciente de l’idée révolutionnaire aux sujets grévistes ? C’est Sorel même qui donne 


l'indication pour la recherche complète de ces représentations imaginaires du mythe. 





285 Cf. Supra, p. 100. 
248 LAGARDELLE, H. « Conclusion de l’enquête du Mouvement socialiste. », dans CHUECA, M., op. cit., 
p. 203. 
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«Nous avons à interroger les hommes qui prennent une part très active au 
mouvement réellement révolutionnaire au sein du prolétariat [...] ces hommes 
peuvent se tromper sur une infinité de questions de politique, d'économie ou de 
morale ; mais leur témoignage est décisif, souverain et irréformable quand il s’agit de 
savoir quelles sont les représentations qui agissent sur eux et sur leurs camarades de 
la manière la plus efficace, qui possèdent au plus haut dégré, la faculté de s’identifier 
avec leur conception socialiste, et grâce auxquelles la raison, les espérances et la 


perception des faits particuliers semblent ne plus faire qu’une indivisible unité. »”*? 


d) L’imaginaire des grévistes : discours et manifestations 


Outre la distinction des chemins du syndicalisme et de la dynamique sociale des grèves en 
France, la profondeur de la recherche de Michelle Perrot permet de réaliser aussi l’enquête sur 
l'imaginaire collectif de la catastrophe directement chez les sujets des mouvements grévistes, 
question d’autant plus importante si nous considérons que les directives d’un mouvement 
syndicaliste, et encore celles des débats polémiques entre les politiciens, l’élite syndicaliste et 
les intellectuels, n’étaient pas nécessairement à l’unisson de la conscience ouvrière dans la 
pratiques des grèves antérieures au syndicalisme révolutionnaire (1870-1890). 

Penser la catastrophe chez les ouvriers qui vécurent le dernier tiers du XIX° siècle peut 
mener à restituer l’expérience vécue de la misère, les échecs des grèves inexpertes et isolées 
par rapport au mouvement syndicaliste, ou les violences extrêmes dans les cas emblématiques 
des grandes grèves (Anzin-1884, Decazeville-1886, Villeneuve-Saint Georges-1908). On 
pourrait faire alors le bilan de ce que serait la catastrophe de la grève du point de vue des 
manifestations qui ont traversé l’expérience malheureuse de la répression policière, ou comme 
le disait Marx dans Le Capital, d’une histoire écrite avec des lettres de sang. Mais il y a une 
raison qui nous détourne d’explorer la voie de ces catastrophes vécues par les expériences 
grévistes : c’est que les violences représentent des extrêmes fort exceptionnels dans l’histoire 
des grèves, et que notre mission est de trouver l’idée de catastrophe dans l’imaginaire 
collectif des mouvements grévistes. Michelle Perrot reste de l’avis que cet imaginaire collectif 
se réalise plus dans le « quotidien » que dans l’exceptionnel et qu’il existe deux formes de la 
vie collective des grèves qui peuvent le décrire : le plus important ce sont les réunions et les 


assemblées des grévistes comme sites les plus fréquentés et recherchés, comme des lieux où 





#7 SOREL.,G. Réflexions, p. 102. 
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leurs paroles, leurs discours et leurs idées se formaient et se rencontraient ; le deuxième ce 
sont les manifestations non violentes des grèves, conséquence logique d’un conflit sans 
résolution, mais qui sont aussi porteuses d’une expression symbolique, voire théâtrale de 
l'imaginaire gréviste. 

Traitons d’abord du registre des réunions et des discours pour saisir les présences de l’idée 
de catastrophe. Parmi les trois types de discours écrits que Michelle Perrot repère dans les 
réunions et assemblées des grévistes — les discours « sauvages » des ouvriers, les discours des 
militants et les discours des meetings — les deux premiers montrent un langage assimilable à 
l'imaginaire décrit selon Sorel par l’idée de catastrophe**. 

Michelle Perrot appelle « sauvage » les écrits et affiches sur les murs avec lesquels les 
ouvriers décrivaient un imaginaire bestial de leurs adversaires directs, le patronat et les 
contre-maîtres, les traitant non seulement d’une façon péjorative et injurieuse, mais projetant 
aussi leurs morts”. On pourrait dire, suivant Perrot, qu’il s’agit ici d’un discours relativement 
simple, dans le sens où l’agressivité de ces images a un seul objectif : désigner l’adversaire, 
montrant au moins la tendance à se projeter dans une lutte physique face à face avec eux””°. 

Dans ce sens, le discours des militants socialistes des grèves est plus complexe, car l’image 
de la position abusive du patronat, est complétée par la description des conditions adverses de 
la classe ouvrière et l’exaltation expresse de la lutte, créant une sympathie immédiate envers 
le socialisme : 

«il [le militant] a la violence et la couleur du langage populaire, et la volonté 
prospective de la prédication socialiste, dont 1l donne souvent une version 


simplifiée. »°°! 





#88 Faire la révolution par le vote ou la promotion du parti et de la violence, furent les thèmes de discours des 


grands Meetings. C’est dans ces derniers que, selon Michelle Perrot, le germe politique est entré dans la grève 
(les grands orateurs politiciens venus de l’extérieur et la couverture de la presse). PERROT, M. pp. 210-219. 

7% Selon Michelle Perrot, l'imaginaire de l’adversaire était un bestiaire consacré au patron et à ses acolytes, 
qui prenaient tous types de formes : chiens, bouledogues (contre-maître), fainéants, patrons sangsues, vampires, 
poux, vautours, voleurs et tyrans. bid. pp. 225. 

#°% Dans leur imaginaire, les ouvriers tuaient, tiraient, égorgeaient et pendaient (mort paysanne) les patrons. 
Michelle Perrot analyse en particulier la force symbolique des représentations des pendaisons : trois pantins qui 
figuraient le patron, sa femme, sa fille. Tout le jugement était rendu sur la place publique, ensuite ils le 
pendaient. Quant aux images qui appelaient à la violence physique, elles faisaient les succès chez les anarchistes. 


Ibid., p. 226. 
1 Ibid., p. 229. 
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Dans leur vocabulaire sur les travailleurs, les militants s’adressent à eux en termes de 
compagnons, camarades, frères de misère ou de souffrance. Leur description de la misère 
adopte l’opposition exploiteur-exploités, maîftre-esclaves, pour les situer directement dans 
l'horizon de la mort, la faim, la mendicité, l’estomac, le pain et la vieillesse?”?. La notion de 
lutte des classes est peu utilisée chez les militants, mais leurs discours révèlent l’imaginaire 
d’une lutte à mort contre les maîtres qui préfigure la division de classes. 

La notion de producteur est aussi employée par les militants, pour faire le contraste avec 
les « improductifs ». Michelle Perrot remarque que si dans un première temps cette idée de 
producteur pointait l’aspect social et moral des travailleurs, vers les années 1888-1890 ce 
discours insiste plutôt sur une perspective économique, avec un arrière fond combatif, où les 
producteurs sont expropriés de leur production. Cette idée d’expropriation (qui dans le mythe 
de Marx est le fondement apocalyptique de la catastrophe) s’enracine alors dans l’usage 
même de l’image des producteurs dépossédés de leur force et de leurs produits”. 

En ce qui concerne la division dichotomique des classes, les discours militants font aussi 
un pas vers l’idée d’un prolétariat qui se constitue en tant que tel, là où la classe ouvrière est 
dans une action consciente et organisée”. Quant au patronat, l’image qu’en donnent les 
discours militants rend compte d’une classe minoritaire, oisive, improductive, voire des 
voleurs provoquant l’injustice. Cependant, selon Michelle Perrot « le discours militant ne va 
guère au-delà de la parole “sauvage” en ce qui concerne la description économique du 
capitalisme. »”” 

Un autre aspect capital de la parole des militants est la conjugaison de l’idée 
révolutionnaire avec un langage messianique. Si bien, la notion de « révolution sociale » 
apparaît dans la plupart des discours sur la grève après 1880, cette formule est souvent 
associée aux idées d’émancipation, affranchissement et délivrance : « l’heure de la délivrance 
n’est plus loin de sonner [...]», « [la Révolution] surviendra avec la soudaineté de la foudre 


divine [...] nul ne saurait s’opposer à son triomphe. » «le moment est bientôt venu [...] », 





2? Ibid., p. 237. 

7 «Le producteur économique, [sera le] fondement même de la conception de la grève générale ». Ibid. 
p. 230. Rappelons que Sorel élabore à la fin des Réflexions la question du producteur, rassemblant les aspects 
économiques et moraux. Cf. Supra, p. 94. 

#* PERROT, M., op. cit., p. 231. 
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Ibid., p. 234. « Profit, profiteur et plus-value étaient — dit Perrot - des notions méconnues à cette époque 


par les militants. » Ibid. 
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« Patience, le temps est proche... », « [il faut se] préparer pour le grand jour de la Révolution 
sociale. »°°° 

Si le vocabulaire des grévistes révèle un espoir révolutionnaire et une attente messianique, 
leurs manifestations offrent aussi une lisibilité des représentations révolutionnaires. Elles 
révèlent l’espace où l’imaginaire ouvrier trouve un lieu dramatique, la place de ses 
expressions symboliques. Déjà l’aspect mythique des manifestations provient du fait que les 
grèves ont un aspect cérémonial. Outre les usines, les places publiques ou les institutions 
publiques, il y a aussi les fêtes nationales, les carnavals et même des funérailles, qui étaient 
susceptibles de se transformer en grandes manifestations grévistes. La forme la plus commune 
et fonctionnelle de ce scénario était le rassemblement qui interrompait la production 
économique et la circulation urbaine — et les plus spectaculaires, selon Michelle Perrot, étaient 


les cortèges, qui cherchaient la visibilité publique”? 


. Les chants donnent aussi un repère sur 
cette symbolique, avec pour objectif de maintenir l’ambiance festive du mouvement et le 
moral en haut à travers les motifs et les concepts à revendiquer par le mouvement. C’est dans 
les chansons que se retrouve le vocabulaire des discours et les personnages de la scène qui 
configurent le « drame » de la grève”. 

Que ce soit le vocabulaire sauvage dans les affiches des ouvriers qui dépeignent le bestiaire 
de l’adversaire patronal, ou les notions révolutionnaires plus élaborées des militants qui 
circulent dans les milieux des assemblées grévistes, on peut voir la familiarité d’une classe à 
l’usage des concepts socialistes : déclarer la misère, proclamer sa fin, annoncer dans la 
révolution la chute de la classe patronale et le nouveau temps à venir. C’est la violence des 
discours et des paroles qui l’emporte sur la violence physique ou le passage à l’action. Mais, 
dans cette violence des mots et des concepts chantés, vociférés, répétés, quelle est la place de 
la conscience, de la formation des consciences que Sorel attribuait à l’idée de mythe ? D’après 


Sorel, la transmission de l’idée révolutionnaire ne provient pas des discours des politiciens, n1 





26 Jbid., p. 241. 
7 «Par sa structure même, le cortège ressuscite les hiérarchies ; il appelle un chef : toute marche a son 
Moïse, jeune et ardent si le mouvement l’emporte [...], sage mentor si l’ordre prime. Il entraîne une ordonnance, 
qui paraît fonctionnelle autant que symbolique. >» PERROT, M. op. cit., p. 170. 

8 La Marseillaise et la Campagnole étaient les plus chantées. Il y avait souvent des improvisations contre les 
« patrons » et on trouve bien évidemment des chansons sur la Grève, la République, la Sociale (sortie de la 
Révolution de 1848) et la Révolution Sociale (utilisée pour la première fois en 1882). Révolution et Révolution 
sociale, prennent le relais de la République qui en 1885-86 n’est plus louée. Il y a de très rares mentions du 
« Socialisme » ou de la « Commune ». Jbid., pp. 172-177. Rappelons la formule du « drame de la grève 


générale » chez Sorel. Cf. Supra, p. 37. 
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des intellectuels qui pensent à la place du prolétaire. Mais est-ce le prolétaire lui-même qui 
produit l’idée catastrophique et l’usage des mêmes mots et concepts partagés par le milieu des 


intellectuels ? 


e) Se connaître dans le mensonge de l’autre : conscience de soi du 
prolétaire 


Selon Jacques Rancière, penser le lieu de rencontre de ces deux mondes parallèles qui sont 
les concepts des intellectuels et l’usage qu’en font les prolétaires, exige d’écarter certaines 
représentations 1llusoires : d’abord, celle que critique Sorel de l’intellectuel qui pense à la 
place du prolétaire ; mais aussi celle de 1” « ouvrier poète » qui voit pousser en lui les idées de 
sa propre émancipation et les propage dans la classe de ses égaux. En dehors de ces 
représentations, il ne resterait que l’expérience même de la classe qui historiquement a été 
expropriée de sa production et de sa force de travail. 

« Malheureusement, l’expérience enseigne suffisamment à ceux qui n’ont pas lu La 
République qu’il n’est justement pas possible d’être en même temps poète et ouvrier, 


: 299 
penseur et travailleur. » 


C’est en effet une question de temps, le temps de lire La République, qui n’est pas donné à 
l’ouvrier. Celui-ci peut tout de même tirer les mêmes conclusions du mythe de la séparation 
des trois métaux”. Sans connaître Platon, il sait parfaitement que la promotion du fer en or 
est inconcevable, que la seule parole qui lui appartient est celle de son savoir technique, que 
son travail est plus important que son produit, qu’il est impossible de faire deux choses à la 
fois, et que par conséquent ce n’est pas à lui, travailleur, de se battre ou de faire la guerre”°". 
Comment alors apparaît-il dans les paroles des ouvriers et militants syndicalistes la 
dénonciation de la misère, l’annonce de la lutte rédemptrice, la préparation pour faire face 
l'adversaire et l’expropriation de l’expropriateur ? Comment s’explique-t-il l’inconcevable 
conscience révolutionnaire chez celui qui ne peut pas faire deux choses en même temps ? La 
parole consciente du sujet qui était censé n’avoir du temps que pour dormir et travailler 
s’avère une donnée historique énigmatique. Quelque part dans l’histoire s’est produit un 


échange, la coïncidence d’une communication impossible. Selon Rancière, ce sont deux 





cé RANCIERE, J. La Nuit des prolétaires. Archives du rêve ouvrier. Paris : Fayard, 1981, p. 27. 
300 Cf. PLATON. La République, éd. cit., Livre III, 414 b — 415 e. 
FT RANCIERE, J. Le Philosophe et ses pauvres. Paris : Flammarion (Champs essais), 2007. 
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figures subjectives qui se sont retrouvés non seulement dans un même lieu, mais surtout dans 


un même caractère : le déserteur. Le prolétaire déserteur de sa condition esclave et le 


bourgeois intellectuel déserteur de la bourgeoisie. 


« À voir apparaître ces pancartes sur le chemin qui disait conduire à la vérité cachée 
de l’atelier, le désir est venu de faire demi-tour, de revenir en compagnie de ceux que 
l’on avait croisées d’abord : ceux qui cheminaient en sens inverse, désertant ce que 
l’on dit être leur culture et leur vérité pour aller vers nos ombres ; ces ouvriers 
rêveurs, bavards, versificateurs, ratiocineurs, sophisticailleurs [...] prolétaires 


pervertis dont le discours est fait de mots d’emprunt. »*°* 


Cet un échange inexistant, un échange des vanités, d’après Rancière, que celui du poète 


bourgeois avec le prolétaire souffrant. Le poète chante les misères de l’autre qu’il n’a jamais 


éprouvées, le prolétaire s’inspire d’une identité dont l’accès lui a été refusé dans l’ordre de la 


cité. Cette rencontre laisse une blessure réelle, une morsure sans guérison sur le sujet qui se 


reflète dans le vide, une trace de conscience qui reste et résiste le retour à la quotidienneté. Le 


prolétaire se connaît dans le mensonge du poète, celui-ci se révèle comme sujet de la tentation 


dans la scène transgressive de la connaissance. 


«Le mensonge du poète n’est pas d’ignorer les douleurs du prolétaire mais de les 
dire sans le savoir. [...] Si le prolétaire seul éprouve la vérité de ce que dit le poète, il 
ne connaît en cette vérité que son propre néant. Nul ne détient dans son savoir ou 
dans son existence la vérité dont l’autre produit l’apparence ou la connaissance de ce 
que l’autre souffre. Loin de l’homme au tablier de cuir, le prolétaire ne peut, dans 
l’image du poète, se reconnaître aucune identité. Dans cet échange des vanités 
pourtant qui se dit à la manière d’Epiménide, par la dérobade du sujet qui pourrait 
attester le vrai sur le mensonge, nul scepticisme ne se fonde, mais bien un certain 
savoir : savoir vide, si l’on veut, et qui ne promet nulle maîtrise ; quelque chose 
pourtant qui s’apparente à la transgression qui a fait goûter aux fruits de l’arbre de la 
connaissance. [...] Il faut donc inverser le rapport initial : c’est du secret des autres 
que le prolétaire a besoin pour définir le sens de sa propre existence et de sa propre 
lutte. [...] Pour que le prolétaire se dresse contre "ce qui s’apprête à le dévorer", ce 


n’est pas la connaissance de l’exploitation qui lui manque, c’est une connaissance de 
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soi qui lui révèle un être voué à autre chose que l’exploitation : révélation de soi qui 


passe par le détour du secret des autres. »*°* 


L’accumulation d’expériences quotidiennes n’est pas transitive d’une conscience de soi, 
même s1 elle est la condition et le contenu de la narration mythique : la douleur du prolétaire. 
L’illumination consciente n’est donc pas la fin d’un processus d’accumulation de malheur et 
des souffrances séculaires. C’est une scène biblique, mythique, celle qui se reproduit dans 
l’histoire de ceux qui réveillent en eux-même la conscience de leur condition par le regard de 
l’autre. 

Par ailleurs, le caractère historique de cette rencontre n’est pas un instant isolé et ponctuel, 
ni l’éphéméride d’un mouvement et encore moins la date fondatrice de la conscience de 
classe. C’est plutôt le retour du lieu mythique et l’actualisation de la scène imitative, celle du 
déserteur bourgeois qui produit l’image à laquelle le déserteur prolétaire aspire : la poésie. 
C’est la poésie du menuisier Gauny que Rancière met au devant de la scène dans laquelle 
chante l’affliction dans la parole même de l’infortuné. 

«"[...] Sublimes malheureux ! Vous n’avez point connu la douleur des douleurs, la 
douleur vulgaire, celle du lion pris au piège, celle du plébéien en proie aux horribles 
séances de l’atelier, cette ressource pénitentiaire qui ronge l’esprit et le corps par 
l’ennui et par la folie de son long travail. Ah ! vieux Dante, tu n’as point voyagé dans 
l'Enfer réel, dans l’Enfer sans poésie, adieu !" / Adieu du prolétaire conscient des 
vraies souffrances de la journée de travail aux poètes qui ne connaissent l’enfer qu’en 
imagination et aux fils de famille qui ne souffrent que dans leurs têtes ? Mais parmi 
ces vraies souffrances, les plus radicales ne sont-elles pas justement celles de la 
pensée ? "Maintenant, ajoute le menuisier Gauny, notre chagrin est suprême car il est 


2 


raisonné." [Ibid] »*°* 


Le déserteur prolétaire retrouve le mensonge de sa désertion reflétée dans l’autre qui est le 
poète bourgeois. La lumière de la raison redouble sa souffrance en conscience. Mais celle-ci 
se répercute dans la masse ouvrière avide elle aussi de l’image vide qui chante sa misère et 
qui fait de sa catastrophe une représentation poétique et prophétique, l’annonce de sa 


figuration dans l’histoire et du monde à venir. 





30 Jbid., p. 32. 
*% RANCIERE, J., op. cit., p. 29. Cf. GAUNY, Louis Gabriel. « Opinions », dans La Ruche populaire, avril- 
1841. 
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« [...] inventeurs, poètes, amoureux du peuple et de la République, les organisateurs 
des cités de l’avenir et les apôtres des religions nouvelles. De tous ceux-là le 
prolétaire a besoin, non pour acquérir la science de son état, mais pour entretenir ces 
passions, ces désirs d’un autre monde que la contrainte du travail rabote 
continuellement au niveau du seul instinct de subsistance qui fait du prolétaire abruti 
de travail et de sommeil le serviteur complice du riche bouffi d’égoïsme et 
d’oisiveté. »°® 
Cette passion qui traverse le XIX° siècle, ce désir de se voir projeté à l’extérieur, de faire du 
malheur quotidien une scène dramatique publique, se reflète aussi dans le discours des grèves. 
A l’époque où le déserteur prolétaire s’adresse aux figures apostoliques des mouvements 
grévistes, les grandes conférences des politiciens ou syndicalistes faisaient salle comble. 
D’après Michelle Perrot, l’auditoire, généralement passif et résistant aux messages nouveaux 
et aux descriptions techniques, se limitait aux applaudissements, à crier l’accord ou à 
manifester sa chaleur à celui qui détient la parole de l’âme ouvrière. 
« [Ce public] est dans l’ensemble indifférent à la doctrine, méfiant vis-à-vis de ce 
qu’il appelle "la politique", et qu’il différencie du "socialisme", sensible à la violence 
et rebelle à la pure anarchie [...]. Il attend qu’on le parle de lui, qu’on déplore sa 


condition, l’exploitation dont il est objet [...]. Le meeting doit être porteur 


d’espérance et prodiguer la bonne nouvelle du Salut. »*°° 


D'une part, les prolétaires, de l’autre les poètes, les inventeurs et les apôtres, l’abyme qui 
les sépare n’empêche pas la formation mythique de conscience qui est la rencontre des 
déserteurs des unes et des autres. Dans notre enjeu, il peut paraître que la pensée de Sorel 
n’explique pas cette transmission. On reconnaît son insistance à écarter le modèle bourgeois 
de l’éducation, que l’intellectuel enseigne l’idée révolutionnaire et socialiste à ceux qui ne la 
connaissent pas, aux mêmes qui éprouvent la misère pour de vrai. C’est, bien entendu, sa 
critique contre l’intellectuel qui pense à la place du prolétariat. 

Cependant, la théorie sorélienne des mythes pourrait se soutenir sur la seconde 
représentation que Rancière écarte, à savoir que l’idée révolutionnaire surgit d’elle-même, de 
l’affect et du sentiment qui génère l’accumulation de misère, du seul imaginaire qui produit 
une projection catastrophique de l’avenir orientée à la lutte, l’imaginaire qui impulse 


l’engagement au mouvement social. 





5 RANCIERE, J., op. cit., p. 32. 
6 PERROT, M., op. cit., p. 219. 
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Ce doute serait, à notre avis, partiellement légitime. Sorel attribue à Marx l’idée 
révolutionnaire de la « division dichotomique » comme un mythe éducateur. Ceci représente 
la discussion sur la fonction éducative dans laquelle Marx s’assimile à la pensée de Platon, 
avec l’intention d’introduire dans la science (historique) une image mensongère projetant 
l'avenir d’une classe surnuméraire qui se retrouve soudainement disponible pour soi-même, 
avec sa force, prête à lutter contre sa condition séculaire, son adversaire et son adversité. Le 
difficulté est de savoir comment cette projection se propage dans l’imaginaire du sujet 
prolétaire. 

A notre avis, c’est Justement pour prendre en charge ce problème que la théorie des mythes 
a recours à la psychologie sociale. Notre hypothèse est que la réponse à la pensée de Rancière 
se trouve dans un point très précis de cette théorie du mythe, dans la psychologie des 
sentiments religieux de Ribot, qui chez Sorel est extensible à une psychologie des sentiments 
moraux. Rappelons que pour Ribot, l’origine du sentiment religieux ne vient pas d’un 
recueillement intellectuel de l’individu sur soi-même, sinon d’une expérience de l” « autre ». 
Et non pas n’importe quel « autre », sinon un « autre vide ». C’est dans l’expérience de 
l’homme primitif avec l’écho, avec son reflet dans l’eau, et en général avec le « tout est 
animé» de la nature, que surgissent les sentiments fondamentaux d’une évolution 
intellectuelle et affective des religions. A l’origine d’une religion, dirait Ribot, un affect et un 
sentiment révèlent la trace de la nature animée qui existe et qui prend part dans la cosmologie 
et l’organisation sociale de ces hommes. Une scène imaginaire est ainsi consacrée à cette 
rencontre avec l’autre. De la reproduction de cette scène dépend la vie de la communauté qui 
s’ordonne dans l’orbite de cette expérience. 

Une situation semblable est celle décrite par la scène des militants syndicalistes. L'image 
de la grève générale n’a pas de réalité n1 de références historiques. Pur potentiel, la grève 
générale n’existe que dans la praxis de ceux qui croient à la possibilité de cet avenir et qui 
propagent cette image. Quel rapport peut-il exister entre cet imaginaire et la rencontre des 
déserteurs exposée par J.Rancière ? A notre avis, le seul point en commun est l’expérience de 
l’image. La scène dans laquelle le prolétaire se fait conscient par l’image extérieure et 
mensongère de son portrait se relie immédiatement à tout ce que cette image peut représenter. 
En ce sens, la figure dépeinte par le poète bourgeois trouve son extension indéniable dans les 
malheurs d’une classe et dans la projection historique de la lutte. Le portrait du prolétaire est 


donc le même que celui qui peut accomplir l’image catastrophique de la lutte des classes. 
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Le potentiel révolutionnaire des moyens de communicabilité se situe dans la puissance de 
cette rencontre dans l’image vide et mensongère, qui pour Sorel est la capacité motrice d’un 
mythe. C’est en ce sens que les syndicalistes abandonnent le concept bourgeois de l’éducation 
et la direction d’un parti, en faveur de la multiplication des instances communicatives de la 
grève générale dans les canaux syndicaux : brochures, congrès, journaux, meetings. Ce qui se 
propage n’est donc pas un savoir ni une organisation hiérarchique, mais une scène. La scène 
éducative de l’expérience d’une image vide et de sa propagation, avec des conséquences 
réelles et historiques. C’est la préparation de ce que peut le prolétaire — la traversée de l’idée 


de la grève générale à sa praxis. 
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CHAPITRE 4. 


La grève générale comme moyen pur 


4.1. Le mythe de Sorel comme théorie des moyens purs 


a) Fondements d’une théorie des moyens purs 


Nous avons déjà avancé dans notre premier chapitre que la théorie des moyens purs de 
Benjamin coïnciderait avec les traces que l’idée et la théorie des mythes de Sorel expliquent 
dans la grève générale. Les tensions de notre lieu philosophique pourraient trouver une 
explication si nous arrivons à montrer comment cette théorie des moyens purs assimile les 
thèmes qui pour Sorel sont mythiques. Notre tâche est de montrer dans les définitions, mais 
surtout dans les fondements philosophiques de la pensée politique de Benjamin, l’accueil 
d’éléments de la théorie de Sorel, et surtout de l’histoire de la grève générale : projection d’un 
imaginaire collectif de l’avenir, praxis révolutionnaire dans la préparation (technique) de son 
événement universel, manifestation morale de l’engagement dans la lutte, trace de la 


conscience d’un mouvement social, concept d’un changement révolutionnaire de l’histoire. 


Nous pouvons préciser que Benjamin lui-même n’a pas recours au terme fhéorie pour 
penser les moyens purs (contrairement à Sorel, qui élabore une théorie des mythes en parallèle 
à l’idée de mythe de la lutte des classes). Cependant, il nous paraît pertinent de parler ici 
d’une théorie pour trois raisons. 

La première : Benjamin expose un principe présent dans la praxis des moyens purs, la non- 
violence, ainsi que les domaines de son application : le langage et la politique. 

La deuxième est une conséquence de la précédente, car le langage et la politique trouvent 
des fondements philosophiques dans la pensée de Benjamin. 

La troisième raison, c’est que Benjamin donne lui-même les pistes du scénario 
philosophique qu’il n’approfondit pas dans Critique de la violence, concernant l’élaboration 
d’une politique des moyens purs. Il renvoie à la pensée politique d’Erich Unger, dans Politik 


und Metaphysik. 
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De ces trois axes, ce chapitre ne traite que du premier: la surface de la définition 
conceptuelle des moyens purs. Nous nous limitons à travailler avec les éléments donnés par 
Benjamin pour penser cette catégorie. Les deux autres lignes de recherche correspondent aux 
deux chapitres suivants qui complètent notre investigation : le chapitre cinq, sur les 
fondements philosophiques de la pensée politique de Benjamin ; et le chapitre six, sur les 
pistes d’une politique des moyens purs qui ne sont pas poursuivies par le philosophe allemand 
dans son essai. 

Dans cette définition de la notion des moyens purs, apparaît pour nous une difficulté qui 
concerne encore une fois une problématique de lectures contemporaines sur la pensée de 
Benjamin. C’est la lecture de Werner Hamacher sur la théorie des moyens purs qui, par la 
virtuosité incontestable de ses interprétations et de ses analyses de la pensée de Benjamin, 
détermine une ligne fort influente pour le reste des lectures contemporaines de l’essai Critique 
de la violence”? En outre, cette étude nous concerne directement, en ce qu’Hamacher définit 
son enjeu dans la référence de Benjamin à la grève générale. Nous consacrerons une partie 
médullaire de ce chapitre à cette lecture contemporaine. Dans le milieu intellectuel dans 
lequel notre thèse s’inscrit modestement, nous avons des accords avec la théorie d’Hamacher, 
mais surtout un point de désaccord avec la façon de comprendre la praxis de moyens purs 
chez Benjamin qui nous paraît urgent de résoudre avant d’entreprendre la suite de notre 
travail. 

Ce désaccord, qui se situe au niveau d’une définition conceptuelle, n’est certes pas 
attribuable aux fondements philosophiques, mais plutôt à l’usage et à la combinaison des 
références de la philosophie de Benjamin. C’est ce que nous réviserons dans la partie finale de 
ce chapitre. 

Dans l’immédiat, notre tâche est de situer les éléments qui définissent la notion de moyens 
purs dans Critique de la violence et qui constituent le premier axe pour penser la place du 
mythe de la grève générale prolétarienne théorisée par Sorel dans la pensée politique de 


Benjamin. 





207 HAMACHER, Werner. « Afformative Strike », dans Cardozo Law Review, Volume 13, n°4. December 


1991. pp. 1133-1157. C’est nous qui traduisons toutes les références de cet article. 
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b) Le principe de non-violence 


Les informations que nous pouvons apporter ne sont pas nouvelles, conformément à la 
définition que nous avons donnée des moyens purs dans notre premier chapitre**. Rappelons 
les thèmes de cette définition. 

Contre la pseudo non-violence qui réglerait les contrats juridiques privés, derrière lesquels 
la violence du droit serait toujours présente pour les faire respecter, Benjamin se demande s’il 
n’existe pas une façon dépourvue de toute violence pour le règlement des différends et des 
conflits entre les hommes. 

« Est-il, d’une façon générale, possible de liquider les conflits sans recourir à la 
violence ? Les rapports entre personnes privées sont pleins d’exemples. On trouve une 
entente sans violence partout où la culture du cœur a pu fournir aux hommes des moyens 
purs pour parvenir à un accord. Aux moyens de toute sorte, conformes ou contraires au 
droit, qui pourtant, tous sans exception, ne sont que violence, on peut opposer comme 
moyens purs ceux qui excluent la violence. Leurs présupposés subjectifs sont la courtoisie 
cordiale, la sympathie, l’amour de la paix, la confiance et toutes les autres attitudes de ce 


genre. »°°” 


Ce principe de non-violence inhérent aux relations humaines explique une certaine 
« liberté d’action » dans la praxis de ces techniques d’accord nommées « moyens purs », en 
dehors de tout cadre juridique. En fonction de l’existence incontestable de ces moyens de la 
non-violence, Benjamin redéfinit l’essence de la norme juridique comme restriction des 
moyens purs. Cette définition est assez logique : si le droit instaure un régime des relations 
intersubjectives, celui-ci se superpose à une forme non violente des relations qui le précède 
nécessairement. Ce qui est supprimé de l’ordre juridique est au fond le caractère 
révolutionnaire de toute technique de langage qui pourrait éventuellement se transformer en 
violence révolutionnaire. Comme le droit ne peut pas punir directement les individus sans 
qu’une infraction ne soit constituée, 1l punit à l’avance les relations intersubjectives qui 
auraient cette tendance. L’ordre juridique conjure ainsi la possibilité d’une association 


révolutionnaire qui s’actualise dans toute nouveauté technique de la communication. Cet agir, 





8 Cf. Supra, pp. 50-54. 
39 CdV, 226,227 ; KdG, 191. 
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défini par Benjamin dans son essai comme violence conservatrice du droit, est essentiellement 
un acte anticipatoire, la prévision d’un danger". 

En lisant cette intervention du droit, qui n’est pas ponctuelle, mais générale, voire 
généralisable, Benjamin théorise l’existence de deux types de conflits humains : les conflits 
sur les choses et les conflits de pouvoir. Cette différence est à la base de la distinction entre 
moyens purs du langage et moyens purs de la politique. Les premiers répondent 
pacifiquement aux conflits privés entre les hommes. Les seconds au problème d’un ordre 
supérieur qui restreint les relations intersubjectives, ainsi que la possibilité de résoudre les 
conflits antérieurs avec des techniques du langage. C’est contre le principe d’autorité d’un 
ordre supérieur qui limite les moyens purs non violents, qu’apparaissent les moyens purs de la 
politique. C’est pourquoi dans l’histoire, ce conflit prend toute sa visibilité dans la lutte des 
classes et dans l’histoire de la grève générale : restriction du droit d’association, octroi limité 
du droit de grève, octroi du droit syndical qui légitime la part de l’Etat dans le conflit 
ouvrier — et, de la part des syndicalistes, projection de la lutte contre l’adversaire de classe, 
mais aussi contre l’adversaire politique, l'Etat. 

Revenons un instant sur l’ordre juridique qui se définit par la restriction des moyens purs 
du langage. Benjamin aborde deux perspectives de cette praxis. L'exemple du mensonge, que 
nous avons aussi mentionné dans notre premier chapitre, signifie la prévention d’une 
éventuelle violence de la part de celui qui est trompé. Le droit limiterait ce moyen pur pour 
éviter ce type de réactions. Benjamin expose cet exemple pour démontrer la décadence 
historique du droit moderne par rapport à un conflit qui, pour les droits anciens, n’était même 
pas estimable. Ces droits se sentaient assez forts, explique Benjamin, pour faire face à de 
telles violences réactives. Cependant, un autre problème peut rester sans réponse : le droit 
opère cette restriction sur d’autres moyens qui n’impliquent pas nécessairement le retour 
d’une violence vindicative. En quoi le domaine de l’entente cordiale et de la culture du cœur 
peut-il représenter pour le droit moderne le même danger que le mensonge ? La réponse ne 
requiert pas d’analyses majeures. Pour garder sa position, le droit limitera objectivement toute 
manifestation violente ou non violente qui puisse devenir un moyen révolutionnaire. Les 
moyens purs et non violents du langage (la possibilité de s’associer et de devenir une 


puissance de contestation politique) souffrent les premiers de cette restriction objective”. 





+10 Une figure historiquement exemplaire de cet agir, nous l’avons exposée dans la Loi Le Chapelier et ses 


conséquences. 
311 : ! ; DA rit : 
Nous avons remarqué dans notre premier chapitre la restriction juridique des techniques de la 


communication. L’usage des réseaux sociaux informatiques dans les toutes récentes séquences révolutionnaires 
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Apparaît ici un autre aspect de la théorie des moyens purs de Benjamin dans sa formulation 
conceptuelle : le langage est antérieur à tous les usages instrumentaux de la communication, 


dont la loi”!? 


. Aïnsi, si la règle juridique est faite du langage, elle est toujours en rapport de 
dépendance des puissances qui suspendent les usages objectifs du même langage. La figure 
exemplaire d’une telle puissance qui suspend la règle est dans Critique de la violence la 
diplomatie : 

« Plus clairement que dans les récentes luttes de classes, il s’est constitué, dans l’histoire 
millénaire des Etats, des moyens d’accord non violents. La tâche des diplomates, dans 
leurs échanges, ne consiste qu’occasionnellement à modifier des ordres juridiques. Pour 
l'essentiel, de façon tout à fait analogue à l’accord entre personnes privées, ils ont, au nom 
de leurs Etats, à régler leurs conflits, cas après cas, pacifiquement et sans traités. Tâche 
délicate, que les tribunaux arbitraux accomplissent avec plus de résolution, mais qui se 
situe par principe à un niveau supérieur à celui de l’arbitrage, au-delà, en effet, de tout 
ordre du droit et, par conséquent, de toute violence. Ainsi, comme le commerce des 
personnes privées, celui des diplomates a généré des formes et des vertus propres qui sont 


5% : . 245.31 
devenues extérieures mais pour autant ne l’ont pas toujours été. »°'” 


La diplomatie est donc une instance qui met en évidence non seulement la rigidité du droit 
international, mais aussi sa supériorité pour la résolution de ces conflits. Mais cette vertu 
décisive de la non-violence dans un conflit de pouvoir, c’est-à-dire d’un moyen pur de la 
politique analogue à son fonctionnement langagière, n’est pas exclusive de la diplomatie. 
Benjamin disait que les rapports entre personnes privées sont pleins d’exemples de la pratique 
des moyens purs. En réalité, ces exemples sont extensibles aux rapports humains qui se 
déploient dans un cadre des règles fixes et qui, dans certaines situations non contenues par 
leur propre normativité privée, touchent la véritable limite de leur domaine : la nécessité de 


prendre une décision, de donner une réponse à la singularité d’une situation qui n’est pas 





en Afrique du Nord, révèlent ce potentiel associatif. L’imprimerie, la radio, le cinéma, la télévision et tant 
d’autres moyens ont aussi représenté cette possibilité émancipatrice au recours de la technique. Quant à la pensée 
politique de Benjamin sur la technique, nous l’aborderons dans notre dernier chapitre. 

+7 Cf. BENJAMIN, W. « Sur le langage en général et sur le langage humain » (désormais en abrégé dans nos 
citations et dans notre texte : « Sur le langage »), dans Œuvres I, pp. 142-165 ; «Über Sprache überhaupt und 
über die Sprache des Menschen», G.S., II-1, pp. 140-157. Nous approfondirons ce sujet dans notre chapitre 6. 


35 CdV, 232; KdG, 195. 
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contenue dans la règle. S’il nous est permis d’apporter un tel exemple parmi la gamme des 
relations humaines privées, l’un des plus clairs se trouverait, à notre avis, dans certains jeux 
d’enfants, dont les règles émanent des enfants eux-mêmes et qui, face à une situation 
singulière qui rend le jeu injouable, suspendent leur activité pour décider de la solution du 
problème. Dans le cas du jeu d’enfants, cette situation singulière peut être l’arrivée inopinée 
d’un problème hors contexte qui interrompt le jeu et impose la nécessité d’une décision 
subjective pour sa reprise. Cette décision appartient au collectif, car c’est le collectif même 
qui arrête l’activité et c’est à lui qu’il revient de la continuer. Mais le plus remarquable ici 
c’est la juxtaposition de deux instances du jeu qui marquent deux temporalités incompatibles : 
le temps du jeu et le temps des décisions « diplomatiques » sur les règles du jeu. L’un 
implique nécessairement l'arrêt de l’autre. La seule connexion qui existe entre ces deux 
temps est l’apparition de la singularité qui excède le jeu lorsque ce dernier se déroule. Les 
enfants interrompent alors leur activité avec un geste connu ou tout simplement par le refus 
corporel de s’engager dans le jeu. Entre les deux instances, on ne saurait dire à première vue 
que l’une est supérieure à l’autre. D’une part, les enfants privilégient le temps du jeu. D’autre 
part le jeu dépend dans son intégralité de l’arrêt et de la décision concernant sa reprise devant 
une situation qui le rend impossible. Cette décision peut même modifier les règles qui 
faisaient de l’activité ludique quelque chose d’impraticable. Mais pour nous, le critère qui 
s’impose est celui qui peut arrêter le jeu. D’abord, parce que c’est une possibilité immanente 
au jeu, qui peut arriver dans n’importe quel moment. Et aussi, parce que dans le temps de 
l'arrêt et pas avant, se définit un lieu de discussion, qui dans le cas des personnes privées peut 
représenter un temps de dialogue, d’une entente cordiale, de négociations, ou même du 
mensonge ou de la tromperie” *, C’est ici la place même des techniques de communication 
capables de s’occuper d’un conflit. Ceci représente la faculté décisive de la diplomatie sur les 
situations singulières que le droit international ne peut pas trancher dans les conflits inter- 
étatiques. C’est la capacité d’interrompre ou de changer une règle lorsque celle-ci fait 
manifestement défaut, afin d’accueillir la singularité d’un problème qui la dépasse. 
Apparaissent ainsi deux instances, l’une est supérieure à l’autre en ce que la première peut 


déterminer à n’importe quel moment la forme de la seconde en fonction d’une situation 





314 ve Sel . sn té & 2 
Qualifier a priori le mensonge de moyen immoral serait ici une erreur, du moment où son usage est censé 


répondre à la singularité du problème et non pas à la généralité de son application. De nombreux cas pratiques 
justifient leur rapport moral à la vérité, notamment dans la politique révolutionnaire. Nous y reviendrons dans 


notre chapitre 5. 
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singulière. Cependant, ce schème langagier est intelligible comme théorie des moyens purs 
seulement et exclusivement dans les conditions idéales de la non-violence. 

En effet, ce schème est trompeur si nous ne faisons pas la distinction entre une situation 
définie dès le départ par l’absence totale de la violence dans les rapports égalitaires entre 
personnes privées et la situation réglée dés le départ par la violence d’un ordre inégalitaire du 


15 : : . : : : 
315) L’illusion de non-violence se situe dans l’inclusion d’une structure double du 


pouvoir 
langage (l’application des règles et leur suspension) comme des instruments juridiques, ce qui 
représente immédiatement un outil de la violence conservatrice. Ce problème a fait couler 
beaucoup d’encre à propos du débat sur l’Etat d’exception qui serait implicite dans la pensée 


politique de Benjamin” ° 


. Mais, à notre avis, ces deux instances de l’application et la 
suspension de la norme reflétées par une théorie du langage et incontestablement présentes 
dans la théorie de l’Etat d’exception, représentent un aspect ponctuel du problème politique, 
mais n’épuisent ni la théorie des moyens purs, n1 la pensée politique à l’œuvre dans Critique 
de la violence. Pour mesurer les limites de ce problème, il faut considérer la perspective qui se 
demande pourquoi Benjamin ne parle pas d’une identité entre les moyens purs du langage et 
de la politique, sinon d’une analogie, et quelle serait donc la singularité du conflit politique 


dans une théorie des moyens purs. 





35 Nous reviendrons également sur l’usage juridique du concept d’égalité dans notre chapitre suivant. 


*16 La théorie de l’Etat d’exception s’assimile à cette structure langagière double. Cependant, nous contestons 
la tendance à limiter la pensée politique de Benjamin à la discussion juridique. La critique politique de Benjamin 
contre la violence mythique ne peut pas faire abstraction de la lutte des classes et de la philosophie de l’histoire. 
Pour approfondir le lien entre cette théorie de Carl Schmitt et la pensée politique de Benjamin, Cf. AGAMBEN, 
Giorgio. Homo Sacer II, 1. État d'exception, traduit par Joël Gayraud, Paris, Seuil, 2003 ; SCHMITT, Carl. 
Théologie politique I et II. Jean-Louis Schlegel (tr.). Paris : Gallimard, 1988. Pour une critique de la filiation 
établie par Giorgio Agamben entre Benjamin et Schmitt comme le « dossier secret » d’une correspondance 
intellectuelle, Cf. WEIGEL, Sigrid. « Omission du commandement dans certains cas monstrueux. Critique de la 
violence par-delà la théorie du droit et l’ "état d’exception" ». Marianne Dautrey et Aurélia Kalisky (tr.), dans 
Retours. Mélanges à la mémoire de Stéphane Mosès. Paris : Editions de l’éclat, 2009, pp. 37-60. Cet article est la 
traduction d’un chapitre de l’ouvrage de Sigrid Weïgel, Walter Benjamin. Die Kreatur, das Heilige, die Bilder. 
Francfort s/Main : Fischer, 2008. 
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c) Analogie et différences entre les moyens purs du langage et de la 
politique 

La connaissance des figures exemplaires des moyens purs du langage et de la politique 
permet de définir leur identité partielle. Les moyens du langage qui interrompent une activité 
ou un comportement en fonction d’une situation singulière s’assimilent d’abord à l’idée de la 
grève générale : l’arrêt universel de toute production et de toute consommation. L’arrêt du 
travail qui est préparé par les syndicalistes reflète bien la double structure du langage que 
nous mentionnons plus haut, en ce qu’il existe un temps de l’adversité et un autre qui le 
suspend d’une façon universelle et qui prévoit seulement la reprise d’«un travail 
complètement transformé, non imposé par l'Etat »*'”. Le sentiment moral de cet arrêt est 
autant partagé dans le cas du langage que dans celui de la politique : c’est la singularité de la 
situation et non pas l’intérêt des particuliers qui demande l’inexécution d’une activité devenue 
intenable. Apparaît ainsi une dimension éthique de l’interruption (langagière ou politique) qui 
concerne le comportement orienté vers la solution d’un conflit sans violence. Aussi comme un 
élément analogique il faut consigner que cette praxis de la grève générale, même s1 elle n’a 
pas été accomplie dans l’histoire comme un arrêt universel, s’est constituée dans le milieu 
même des techniques de communicabilité : le travail préparatoire de l’arrêt événementiel, la 
diffusion de son idée, la transmission et la propagation de l’imaginaire catastrophique. Une 
zone des techniques de langage traverse ainsi toute praxis des moyens purs. Finalement, les 
deux domaines de ces moyens partagent aussi la possible déchéance d’un devenir 
instrumental de leur manifestation. Ce qui dans la langue libère et décide de la solution des 
conflits, peut aussi se prêter comme outil de la violence des lois et des contrats. De même, la 
grève générale n’est pas non plus à l’abri d’un usage instrumental pour des intérêts privés de 
la politique. 

L’interruption d’une situation litigieuse, la dimension éthique dans la solution non violente 
des conflits, le déploiement des techniques de langage et la possible chute d’un usage 
instrumental représentent l’identité partielle entre les moyens purs du langage et de la 
politique. 

En revanche, en exposant les moyens purs de la politique, Benjamin ne laisse pas passer un 


problème spécifiquement politique qui justifie également la nécessité d’une critique de la 





317 CdV, 230-231 ; KdG, 194. 


174 


violence. La praxis des moyens purs du langage (rapports entre personnes privées), dans la 
condition idéale de la non-violence, ne connaît pas une adversité proprement politique : il 
s’agit de la violence d’un ordre supérieur qui s’impose comme instance arbitrale au conflit. 

En effet, Benjamin oppose la diplomatie aux tribunaux arbitraux [Schiedsgerichten], pour 
la résolution des conflits inter-étatiques. Ces tribunaux sont dans une position d’indécidabilité 
si on les compare à la marge d’action diplomatique dans des conflits de guerre”. Dans un 
conflit qui oppose originairement deux puissances, le tribunal représente ici l’instauration 
d’un troisième terme, l'imposition d’une instance intermédiaire dans une dynamique qui, en 
dehors du cadre juridique, a été résolue depuis des millénaires par l’intervention des 
diplomates ou par des guerres. Sans l’intercession arbitrale que représentent les tribunaux, la 
diplomatie resterait essentiellement un moyen pur du langage. Dans un litige, la superposition 
violente d’un pouvoir aux solutions langagières est la marque politique d’un conflit, ce que 
Benjamin indique dans la figure de la « restriction des moyens purs ». 

La même fonction arbitrale se retrouve dans le droit de grève, tel qu’on l’a vu dans notre 
premier chapitre. Ce droit tente de prévoir l’univers des conflits possibles d’un mouvement 
ouvrier. Mais face au conflit de classes, c’est l’Etat, en tant qu’instance arbitrale, qui prend la 
position de neutralité ou d’impartialité et se réserve le droit d’interpréter la violence des sujets 
grévistes. Grâce au droit de grève et au droit syndical, l’Etat ne décide que de l’usage effectif 
ou menaçant de sa propre violence en fonction du degré du danger révolutionnaire”? 

La forme spécifique du conflit politique qui est la fonction arbitrale signifie alors la 
participation objective d’un pouvoir comme troisième terme d’un litige, instance 
intermédiaire qui se superpose à la dynamique des conflits qui étaient parfaitement décidables 
par les moyens purs du langage. La praxis des moyens purs de la politique signifie non 
seulement l’engagement des actions pour la solution d’un conflit, mais aussi les pratiques 
orientées à l’annulation du pouvoir à la fois arbitrale et arbitraire qui administre les règles 


pour empêcher l’arrivée de toute singularité. 





F8 Le problème de l’indécidabilité définit pour Benjamin la théorie de la souveraineté. Cf. BENJAMIN, W. 


Origine du drame baroque allemand. Sibylle Muller (tr.). Paris : Flammarion, 1985 (Collection Champs essais), 
pp. 83-88 ; Ursprung des deutschen Trauerspiels, dans G.S., I-1, éd. cit., pp. 245-249. On retrouve dans cette 
théorie la référence de Benjamin à la Théologie Politique de Carl Schmitt, qu’on vient de souligner plus haut. 


#1 Sur la position d’arbitre occupée par l’Etat dans le conflit ouvrier, Cf. Supra, p. 134. 
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« Cette grève générale [prolétarienne] marque, d'une manière très claire, son indifférence 
pour les profits matériels de la conquête, en affirmant qu'elle se propose de supprimer 


[aufheben] l'État »°20 


A la fonction arbitrale comme problème spécifique des moyens purs de la politique, 
s’ajoute la dimension historique. Ce n’est pas nécessaire d’approfondir davantage 
Pexplication des moyens purs du langage (personnes privées et jeux d’enfants) pour réaliser 
que l’absence d’arbitre dans les conflits sans violence s’associe à un caractère contingent, 
voire anhistorique. En revanche, le problème politique est essentiellement historique en ce 
que la violence d’un arbitre dans la politique n’est autre chose que la transposition dans 
l’histoire de la violence des mythes en ordre juridique : le pouvoir des dieux qui impose 
arbitrairement le destin de la vie humaine. Lorsque Benjamin rappelle la formule satirique 
d’Anatole France, « qu’il est interdit d’une façon égalitaire aux pauvres et aux riches de 
coucher sous les ponts », et la sentence de Sorel « tout droit [Rechf] fut à l’origine privilège 
[Vorrecht] des puissants », pour affirmer finalement que « cet ordre restera mutatis mutandis 
aussi longtemps qu’il existera »”°!, c’est pour mettre en évidence l’hégémonie politique du 
mythe dans l’histoire. 

La cristallisation historique du mythe comme colonisation juridique des relations humaines 
impacte fondamentalement la détermination temporelle des conflits politiques. Celle-ci reflète 
d’une manière spéciale la différence entre les conflits langagiers et politiques. Dans la 
temporalité de son processus historique, la grève générale prolétarienne est fort divergente du 
refus des enfants à jouer, ou de la suspension d’un accord de parole entre des personnes 
privées. Si le temps où les enfants discutent ou le temps où les personnes privées dialoguent, 
suppose l’arrêt et l’interruption immédiats du conflit pour décider sur le cas singulier, la 
situation des travailleurs qui préparent la grève générale définit plutôt le temps qui ne peut pas 
arrêter immédiatement le temps. Certes, par définition, la grève générale signifie un scénario 
idéal, l’événement qui achève immédiatement le temps de l’exploitation des travailleurs. Dans 
cette immobilité de la production qui détruirait le mode actuel d’existence sociale, il ne 
resterait que les réseaux sociaux de la seule classe active, le prolétariat. Ce serait donc l’arrêt 


de l’histoire telle qu’elle est connue, le temps « apocalyptique » de l’expropriation des 





7 SOREL, G. Réflexions. p. 129. Cité dans CdV, 230. « Dieser Generalstreik bekundet ganz deutlich seine 
Gleichgültigkeit gegen den materiellen Gewinn der Eroberung, indem er erklärt, daB er den Staat aufheben 
will. » KdG, 194, c’est nous qui soulignons. Problème supplémentaire de traduction : la version allemande des 
Réflexions sur la violence traduit « supprimer » par « aufheben », au lieu de « abschaffen ». 


21 CdV, 236, 237 ; KdG, 198. 
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expropriateurs. En revanche, l’arrêt universel de la grève générale que préparent les 


syndicalistes dans le temps historique ne s’accomplit pas dans l’histoire”? 


. L’interruption 
universelle est contrée par la dynamique historique que Benjamin nomme «loi des 
oscillations des violences »*”. La temporalité du sujet révolutionnaire est donc complexe : 
dans son agir, 1l a un pied dans le temps de l’adversité à supprimer, et l’autre dans le monde 
de l’avenir émancipé. L’agir révolutionnaire n’a d’autre possibilité que la préparation de 
l'arrêt à l’intérieur du temps mythique qui les oblige à continuer dans leur situation 
d’adversité. L’histoire de la grève générale que nous avons examinée dans notre chapitre 
antérieur, montre que la préparation est un moment constitutif de cette grève universelle. 
Autrement, 1l est inconcevable d’agir d’une façon concertée le même jour, à une même heure 
et dans un même lieu. L’arrêt du temps de l’adversité historique se heurte nécessairement à 
l’ordre supérieur qui conserve sa position par la violence. Et c’est pourquoi l'horizon 


immédiat de l’engagement dans la réalisation de la grève générale révolutionnaire et non- 


violente, est la lutte, la violence contre les forces réactionnaires qui empêchent cet événement. 


La relation entre langage et politique au niveau des moyens purs n’est donc pas une 
identité, sinon une analogie. Pour que ce soit une identité, 1l aurait fallu que les personnes 
privées ou les enfants, dans le cadre même de la non-violence, dialoguent ou discutent de la 
suspension de l’adversité dans leur adversité, sans pouvoir l’interrompre immédiatement. 
Seulement dans ce cas, on pourrait réduire la théorie des moyens purs à une théorie du 
langage, ou affirmer que la solution du conflit historique se retrouve intégralement dans la 
structure du langage comme solution immédiate. Mais, à notre avis, ce n’est pas le cas. 
L’analogie entre les moyens purs du langage et de la politique concerne seulement une 
ressemblance dans l’arrêt d’un conflit, où la politique a sa propre singularité. C’est que le 
conflit politique se définit comme un rapport à des violences multiples : l’adversité maintenue 
par un ordre supérieur juridique, l’intromission du même pouvoir comme instance arbitrale et 
finalement la dimension temporelle de cette situation qui se naturalise comme histoire 
humaine. 

Benjamin prévoit cette façon différentielle de traiter la praxis des moyens purs de la 


politique, où la situation idéale de la non-violence ne représente pas le point de départ d’un 





+7? « Une seule chose aurait pu nous montrer la force de cette idée : le déclenchement d’une grève générale. 
Mais cela n’a jamais eu lieu, ni même n’a jamais été tenté ». CHAMBELLAND, Colette. D.ES. : L’Idée de 
grève générale en France (1871-1914), cité par BRECY,R., op. cit., p. 62. 

*7 CdV, 242 ; KdG, 202. 
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conflit. Pour penser les moyens purs de la politique en tant que théorie de l’agir humain, on ne 
peut pas faire omission des problèmes supplémentaires à la double structure du langage. Dans 
le conflit politique il faut donc mesurer aussi l’intervention des ordres supérieurs mythiques 
(pouvoir comme principe de la violence juridique) et la tradition des mouvements sociaux qui 
se rebellent contre cette violence. La référence à Sorel et sa distinction des grèves générales 
accomplissent largement cette exigence. Sorel théorise la grève dans l’horizon de la lutte des 
classes (tradition révolutionnaire), de la suppression de l’Etat (conflit du pouvoir) et de la 
critique des instances intermédiaires de la politique (position arbitrale du socialisme) qui 
décident de l’issue négative d’une séquence révolutionnaire. Une recherche sur la présence du 
mythe de la grève générale dans la pensée politique de Benjamin exige certainement une 
reprise des thèmes de l’analogie des moyens purs (théorie de langage et éthique), mais aussi 


de leurs différences : la philosophie de l’histoire et la politique d’ordres supérieurs. 


4.2. L’analogie entre moyens purs du langage et de la politique 


a) « Afformative, Strike » de Werner Hamacher 


S’1l y a un philosophe qui conjugue en même temps une théorie du langage et une pensée 
politique dans l’enjeu de la grève générale chez Benjamin c’est bien Werner Hamacher. 
L'article « Afformative, Strike » peut être considéré comme l’un des plus précis et riche en 
analyses philosophiques sur l’essai Critique de la violence. Ses hypothèses théoriques sur la 
grève générale reliant le langage et la politique représentent également une référence 
incontournable pour la révision de la théorie des moyens purs chez Benjamin. 

Notre recherche est redevable de cette étude d’Hamacher, notamment pour recréer la 
situation idéale sans violence qui supporte le rapport analogique entre les moyens purs du 
langage et la politique. Hamacher apporte un cadre théorique à la double structure que nous 
lisons dans les moyens purs du langage, déterminant une zone de décision ouverte par 
l'interruption des normes dans une activité suspendue. 

En outre, cette étude propose aussi d’établir ce que c’est qu’une pensée de la politique chez 
Benjamin à partir de l’idée de grève. Nous partageons formellement cette intention. 
Néanmoins, nous gardons certaines réserves sur ses résultats. En effet, notre lecture diffère de 
celle d’Hamacher dans un thème ponctuel, concernant la distinction entre moyens purs du 


langage et moyens purs de la politique. Nous sommes de l’avis que l’article « Afformative, 
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Strike », en exploitant vertueusement l’analogie entre langage et violence, risque 
d’homogénéiser leurs différences, qui sont pour nous significatives si on veut reconstruire la 
pensée politique de Benjamin. Ceci n’est pas sans conséquences, du moment où Hamacher, 
qui a exercé une influence non pas mineure sur les lectures contemporaines de ce problème (la 
politique des moyens purs à partir de la grève générale) attribue à Benjamin une pensée 
politique de l’« abstention de l’action » basée sur sa propre théorie du langage et qui peut bien 
se lire comme « abstention de l’action politique». A notre avis, cette interprétation serait bien 
écartée précisément dans la distinction qui existe entre moyens purs du langage et de la 
politique, que nous venons de réviser (la dimension historique et la politique des ordres 
supérieurs), et que le propre Benjamin décide de ne pas approfondir. 

Regardons de plus près comment Hamacher articule sa théorie de la grève afformative 
pour identifier les accords et désaccords avec notre propre recherche. En termes généraux, 
l’article « Afformative, Strike » affirme une certaine unité entre les théories du langage et de 
la violence politique dans la pensée de Benjamin. Le syntagme « grève afformative » rend 
compte d’une aporie dans le langage qui se retrouverait aussi dans les moyens politiques, d’où 
il serait légitime d’affirmer que les fondements philosophiques du langage seraient transmis 
aux moyens purs de la politique. Cette aporie se localise d’après Hamacher dans le domaine 
langagier des actes performatifs, c’est-à-dire les actes qui réalisent une action par le fait même 
de leur énonciation. Ces performatifs sont en dépendance d’une autre instance aussi pratique, 
mais non performative et qui n'appartient pas non plus à la classe d’actes. Il s’agit des 
événements qui interviennent dans la réalité en dés-exécutant toute position performative dans 
le réel. Leur rapport, en apparence antithétique, ne représente pas pour autant une dialectique, 
car aucune transitivité n’existe entre ces deux pratiques. Si ces événements supportent la 
possibilité de tout acte performatif, c’est parce qu’ils peuvent briser à n'importe quel moment 
la permanence d’un tel performatif. Cette façon d’intervenir dans le réel sans être une action 
ni une forme est nommée par Hamacher « afformative »***, On est ici au cœur de la « speech 
acts theory » de John L.Austin, pour qui les actes performatifs se retrouvent principalement 


dans le domaine juridique”. Cependant, en introduisant la notion de l’« afformatif », 





324 : : ; ae : : 
Nous adoptons ce terme « afformative » comme néologisme et l’utilisons désormais dans sa forme 


adjectivée : afformatif, afformative. 

5 « Je jure, je promets, je baptise ». Cette terminologie est abordée dans son ouvrage How to do things with 
words, connue aussi comme « speech acts theory ». Austin tient compte de cette dimension pratique du langage 
et de son intervention dans la réalité, notamment dans le domaine juridique. Sa théorie considère la typologie des 


cas où les performatifs se désactivent (nullité), mais toujours dans le domaine de ses propres règles et/ou 
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Hamacher incorpore une dimension événementielle manquante à la théorie d’Austin, le 
potentiel de désactivation qui peut arriver à tout acte performatif (violence juridique) dans 
n'importe quel moment. Selon Hamacher : 

« [..] dans tout acte linguistique ou politique, législatif ou de jurisprudence, au moins un 


élément de cet afformatif fonctionne effectivement. »°?° 


C’est exactement cette dimension « afformative » qui servirait comme clé d’intelligibilité 
pour la théorie du langage et la pensée de la politique chez Benjamin, de telle sorte que la 
théorie benjaminienne du langage, c’est-à-dire la distinction entre la conception d’un langage 
pur et antérieur à tout usage instrumental, correspondrait aux formes pures de la politique 
théorisées dans Critique de la violence, celles qui interrompent les violences mythiques du 


droit”? 


. Les situations que des techniques du langage ou la grève générale seraient en mesure 
de résoudre dans leurs conflits respectifs, devraient alors se refléter dans la théorie de 


l’afformatif et des performatifs. 


b) Afformatif et Performatif 


La théorie d’Hamacher a pour nous la vertu de produire une ligne d’interprétation des 
thèmes complexes de la philosophie de Benjamin sous le prisme de cette distinction entre 
afformatif et performatif. En expliquant l’usage des termes «pure» (reine) et 
« désinstauration» (Entsetzung), Hamacher repère l’aspect pratique de la théorie des moyens 
purs dans la région langagière de la justice”. Plus précisément, les termes «pur» et 
« désinstauration » déterminent dans l’essai Critique de la violence la région où coïncide la 


théorie benjaminienne du langage avec le principe d’une justice extérieure au droit. 





conventions. Cf. AUSTIN, JL. How to do things with words... Cambridge, Mass. : Harvard university press, 
1962. 
#% HAMACHER, W., op. cit., p. 1139. C’est le manque d’ouverture événementielle de cette théorie qui est 
comblé par Hamacher avec l’idée d’événements afformatifs, à partir de la pensée de Benjamin. Bien 
qu’Hamacher ne cite pas Austin dans son étude, cette connexion conceptuelle est bien assurée. HAMACHER, 
W., op. cit., pp. 1142-1143. Il faut souligner que cette critique du manque évenementiel de la théorie d’ Austin se 
trouve aussi chez Jacques Derrida. Cf. DERRIDA, J. « Signature événement contexte », dans Marges de la 
philosophie. Paris : Editions de Minuit, 1985, pp. 365-393 ; Voyous. Paris : Galilée, 2003, pp. 209-210. 

#77 Cf BENJAMIN, W. « Sur le langage », art. cit. 

8 Pour rendre le terme « Entsetzung », nous proposons d’employer le néologisme « désinstauration », par 


concordance avec notre traduction de l’expression « Rechtsetzende Gewalt », par le syntagme « violence 


instauratrice ». Cf. Supra, p. 50 (note 67). 
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« Pur » est un terme qui pourrait être hâtivement rattaché à la pensée kantienne. Cependant 
chez Benjamin, son fonctionnement a une certaine particularité. Il s’agit d’un adjectif capable 
de briser le sens conventionnel ou traditionnel des noms qu’il qualifie. De cette manière, 
parler d’un moyen pur implique débloquer le modèle moyens-fins, c’est-à-dire l’idée d’un 
moyen au service d’une finalité quelconque ; l’expression violence pure conçoit la possibilité 
d’une violence non violente, désaffectée de la compréhension classique de la violence 
politique ; et l’idée d’un langage pur rompt avec la conception d’un langage instrumental qui 
communique des contenus objectifs entre sujets. Le mot « pur » introduit ainsi chez Benjamin 
non seulement une distance de l’usage théorique traditionnel de ces termes, mais surtout une 
position contre la violence même de la tradition qui administre leur compréhension et qui, ce 
faisant, obstrue aussi le passage à une pensée de la justice des formes pures. En ce sens, 
Hamacher précise que : 

« [Critique de la violence] fournit un contour pour une politique de la médiateté 
[Mittelbarkeit] pure. Pour Benjamin les moyens pour de telles politiques peuvent être 
appelés "purs" parce qu'ils ne servent pas des moyens à des fins situées à l'extérieur de la 
sphère de moyens [...]. D’ailleurs les moyens qui peuvent être appelés purs ne sont pas de 
l'ordre de normes avancées - et certainement pas de l’ordre des normes juridiques ou des 
modèles pour attacher les actions réciproques à être suivies par les membres d'une société. 
La politique et la violence peuvent être nommées pures seulement si elles manifestent une 
forme de justice non souillée par les intérêts de préserver ou autoriser certains modes de 


vie, c’est-à-dire non souillés par les formes positives de la loi. »*°° 


Pour introduire ensuite la notion de « désinstauration » dans Critique de la violence, 
Hamacher avertit préalablement de la difficulté de traduire certaines notions de la langue 
allemande. Outre la traduction toujours problématique de « Gewalt » (violence où pouvoir 
selon le contexte), il y a celle de « loi » (Gesefz) et celle de la formule « violence instauratrice 
du droit » (rechtsetzende Gewalt). Dans ces deux derniers cas, la difficulté relève plutôt de la 
racine qui se perd dans les traductions latines : « setzen », qu’on peut traduire par positionner, 
mettre en place, instaurer. Si nous regardons le texte allemand, on verrait que la critique de 
Benjamin se fait contre la famille d’actes juridiques autour de ce terme, sefzen, associé 


fondamentalement à l’«instauration du droit» (rechfsetzen) ou au « remplacement » 





%® Ibid, p.1133. De manière transitoire, nous proposons de rendre le terme « Mittelbarkeit », par le 


néologisme « médiateté » dont nous ne nous satisfaisons pas totalement au plan euphonique, mais qui permet 


d’insister sur son lien sémantique avec le terme « Unmittelbarkeit » qui dit l’« immédiateté ». 


181 


(ersetzen). Ce que Benjamin veut penser est la sortie du cercle dialectique des violences et 
contre-violences juridiques à travers la catégorie de la « désinstauration » (Entsetzung) du 
droit, mobilisée pour concevoir un avenir de la vie en dehors du droit. 
«C’est sur la rupture de ce cercle magique des formes mythiques du droit, sur la 
désinstauration [Entsetzung] du droit, y compris les pouvoirs dont il dépend, et qui 
dépendent de lui, finalement donc du pouvoir de l'Etat, que se fondera [begriündef] une 


nouvelle ère historique. »°°° 


A partir de ce cadre, Hamacher cherche à montrer dans la réalité que qualifie le mot pur, la 
praxis même de la désinstauration. Face à la difficulté de lier la pratique et la théorie et 
d’assurer la connexion entre les formes pures et la désinstauration, Hamacher a recours à 
l'identité entre violence pure et violence révolutionnaire dans CdV, mais aussi à la 
terminologie austinienne de la théorie des actes performatifs (speech act theory) enrichie du 
concept qui accueille la possibilité d’un tel événement révolutionnaire : l’afformatif. 

« Cette “"désinstauration" est appelée par Benjamin violence "pure, immédiate et 
révolutionnaire", "la plus haute manifestation de la violence pure de l'humanité” - et on 
pourrait ajouter, de la violence éthique par excellence. Si l’on caractérise d’un côté 
l'imposition de la loi dans les termes de la théorie des "speech-act" en tant qu’acte 
performatif [...] et si de l’autre côté la dialectique de l’instauration et la décadence est 
appelée dialectique de la performance, il paraît donc raisonnable de nommer 
"désinstauration" d’actes instaurateurs et de leur dialectique, au moins provisoirement, à 
l’événement politique qui est absolument non-performatif ou afformatif, désinstaurateur ou 
politiquement a-thétique. [...] Si la violence pure de la désinstauration existe au-delà 
même du domaine du droit, cette violence pure, conséquemment non violente et non 
instrumentale, peut à tout moment — sinon universellement à tout moment — briser le cycle 
du droit et sa décadence. Dans tous les actes linguistiques ou politiques (dans le sens étroit 
du mot politique), et dans tous les actes législatifs et de jurisprudence, au moins un élément 
de cette fonction afformative — de cette violence pure et désinstauratrice — est en vigueur. 
Même le performatif absolu de l’imposition de la loi — en fait, ce performatif avant tout - 
doit être exposé non seulement à sa désintégration historique inhérente, mais 1l doit déjà 
être exposé préalablement dans sa propre réalisation à l’altérité absolue de la 


désinstauration de l’afformatif. »°°! 





*%° CdV, 242 ; KdG, 202. 
#1 HAMACHER, W., op. cit., p. 1139. C’est nous qui soulignons. 
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ES 


Trois principes déterminent à notre avis cette théorie de l’afformatif suivant ces 
fondements de la pureté et de la désinstauration : 

Premièrement, dans une dimension ontologique, l’afformatif est le nom de l’événement qui 
permet à quelque chose d’arriver sans lui-même cristalliser cette chose. Afformatif est le nom 
des pratiques qui ouvrent l’entrée à la réalité de ce qui en était exclu. 

Deuxièmement, l’afformatif définit aussi une dimension éthique. Celle-ci correspond à la 
prise en charge de la situation conflictuelle dans les moyens purs, à l’interruption même de 
tout performatif comme pratique résolutive des conflits. Il n’est pas difficile d’accepter le 
caractère éthique des techniques du langage définies par Benjamin avec la culture du cœur, 
c’est-à-dire dans l’absence absolue de violence pour la résolution d’un conflit. En revanche le 
cas de la violence est plus complexe. Néanmoins, Hamacher considère la définition de la 


72 A notre avis, la seule 


violence révolutionnaire chez Benjamin, comme une violence éthique 
manifestation éthique de la violence se situerait dans l’histoire des mouvements 
révolutionnaires”, 

Et troisièmement, la distinction théorique entre événement afformatif et actes performatifs 
relève selon Hamacher d’une logique. Tandis que la logique propositionnelle règle le 
caractère performatif de toute position [sefzen] ou opposition [ersetzen], l’afformatif de la 
désinstauration se détermine par l’absence de position, par une « a-position ». Ainsi lorsque 
les oppositions qui résistent aux actes performatifs sont absorbées par la logique 
propositionnelle, l’afformatif s’en exempte car il n’est n1 oppositionnel, ni propositionnel, 
mais prépositionnel”". 

Ces principes sont attribuables à l’essai sur la violence de Benjamin. Pour Hamahcer, lire 
cet essai c’est suivre les traces de ce qui n’apparaît dans la réalité que comme conséquence de 
l’afformatif, c’est-à-dire de l’absolument autre des actes performatifs. Pour le démontrer dans 
la pratique, son étude reprend les manifestations réelles de moyens purs citées dans Critique 


de la violence : les techniques de langage et la grève générale prolétarienne. Ces moyens 


constituent le paradigme des effets pratiques de l’afformatif. Hamacher les analyse l’un après 





7 Ibid., p. 1139. 

+ Outre cette mention de la violence éthique, nous n’avons pas trouvé une théorie éthique de la violence 
chez Hamacher. En revanche, nous savons que sa justification de l’éthique se trouve dans le concept benjaminien 
de l” « inexpressif », plus précisément dans la possibilité de la parole morale qui interrompt le langage du monde. 
La violence serait éthique seulement ajustée à ce schème d’intelligibilité langagière. Nous y reviendrons à la fin 
de ce chapitre. Quant à l’éthique dans la violence révolutionnaire, nous la traitons dans notre chapitre 5. 


#* HAMACHER, W., op. cit., note 12, p. 1139. 
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l’autre pour souligner que leur fonctionnement analogique répond à la relation aporétique 
entre afformatif et performatif, établissant une symbiose entre langage et politique. Le 
langage fournit dans la théorie d’Hamacher le modèle de ce que la praxis de la grève générale 


représente pour la politique et l’histoire. 


c) Le Langage comme moyen pur chez Hamacher 


Pour penser le langage comme paradigme des moyens purs, Hamacher révise l’essai « Sur 
le langage » de Benjamin. L’une des distinctions fondamentales de cet écrit est la différence 
entre le langage pur et la conception bourgeoise du langage. Cette dernière conçoit la langue 
comme une instance des conventions qui rend possible la communication des contenus 
objectifs moyennant l’instrument de la parole. Mais cette dimension instrumentale et 
objective du langage néglige celle qui rend possible la communication : le langage lui-même 
comme milieu de toute communication. Pour communiquer n’importe quel contenu, il faut 
que la langue soit là, préalablement. C’est la thèse de Benjamin : avant de communiquer des 
contenus, « tout langage se communique lui-même »**”. La pensée bourgeoise d’un langage 
instrumental perd son axe face à une philosophie qui revient sur la langue en tant que 
« médium » intégral de la communication. 

Mais l’oubli ou la perte de cette dimension du langage témoigne d’une décadence. Pour 
illustrer cette décadence, Benjamin a recours à l’image théologique de la « chute » du langage 
pur dans la communication de ce qui est extérieur à lui-même. C’est le fondement de la 
conception bourgeoise qui réduit le langage à une entité externe et standard pour réguler la 
véracité des énoncés ou la validité des actions. L’emblème de cette déchéance est la présence 
de l’arbre de la connaissance au paradis. Et la marque de la chute est donnée, selon Benjamin, 
par la confusion des langues, l’abstraction de la parole et l’existence du mot inquisitoire : le 
jugement *. 

Hamacher récupère alors cette théorie benjaminienne d’un langage pur qui se communique 
dans sa propre sphère en contra-position au langage instrumental de la parole qui juge, reliant 
cette théorie à la relation aporétique entre événements afformatifs et actes performatifs. Si le 


langage instrumental présuppose la chute d’une langue pure dont il est toujours dépendant, les 





#5 BENJAMIN, W. « Sur le langage », p. 145 ; G.S., II-1, p. 142. 
3 Cf. Ibid., p. 160 ; GS II-1, p. 153. Par ailleurs, cette thèse ressemble d’une façon remarquable à la théorie 
des mythes de Sorel. Un langage pur, la confusion des langues et le mot inquisitoire pourraient bien refléter les 


moments de la décomposition du marxisme et la liturgie dogmatique socialiste. 


184 


actes performatifs dépendent aussi de l’afformatif qui peut le désinstaurer à tout moment, sans 
qu’il n’y ait aucune continuité dans leur relation. Ces visions du langage font aussi écho dans 
la théorie des moyens purs de CdV, de telle sorte qu’elles présentent toutes une même 
structure langagière en tant que formes pures suivies de leur chute discontinue ou usage 
instrumental. 

« La pureté de ces moyens réside dans le fait qu'ils ne peuvent pas dériver à partir d’une 
finalité ou se réduire à des impulsions au-delà de la sphère de leur médiateté. Les moyens 
sont purs en tant que ce qu’ils transmettent n’est rien d’autre qu’eux-mêmes, leur propre 
médiateté. C'est seulement en vertu de cette dernière qu'ils peuvent devenir - et en effet ne 
peuvent pas éviter de devenir - des moyens pour fins et des instruments de transmission à 
travers lesquels on peut communiquer quelque chose à un destinataire. Mais tant que cette 
médiateté reste la condition de possibilité du langage instrumental, le langage de la pure 
médiateté et de la pure transmissibilité implique également son interruption. C'est en même 
temps condition et caesura, et il peut être les deux à la fois parce qu’entre la condition et la 
réalité du langage instrumental, c’est-à-dire entre le langage pur et l’instrumental, il n'y a 


pas de continuité. »**7 


La connexion entre langage pur et moyens purs est la théorie de leur conséquence 
pratique : la désinstauration afformative. Si dans le langage cette désinstauration manifeste 
l'interruption de son usage instrumental, cela ne signifie pas seulement le détrônement ou la 
désactivation de ce qui a été instauré à l’extérieur du langage et à travers le langage, mais 
surtout la pré-existence d’une aire sans laquelle aucune instauration n’est possible. Ainsi, au 
moment même où s’opère une interruption, une rupture ou une destruction d’une réalité 
performative, se produit également l’exposition de cet espace indestructible qui était déjà là, 
dont toute instauration était dès l’origine en rapport de dépendance. Interruption d’un flux 
performatif et exposition de l’aire afformative et prépositionnelle : c’est la double fonction 
pratique des moyens purs du langage. 

« Afformatif signifie aussi exposition de ce qui n’a pas de position, don de ce qui ne peut 
pas devenir un don, événement qui forme ce qui n’est pas exprimable par aucune 


forme. »°* 


Ce fondement afformatif des moyens purs comme existence préalable et prépositionnelle 


du langage, se trouve d’après Hamacher dans Critique de la violence. La référence à des 





#7 HAMACHER, W., op. cit., p. 1141. 
$ Jbid., p. 1143. 
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techniques du langage dans les conflits entre personnes privées est son application. De même 
que le langage instrumental présuppose le langage pur comme milieu de toute 
communication, le contrat juridique qui règle les échanges de biens privés entre les hommes, 
présuppose aussi des techniques d’accord bien antérieures à tout engagement contractuel. 
C’est-à-dire que bien avant que le droit ne colonise la zone des échanges privés, les hommes 
avaient assez de moyens pour établir ce commerce et régler leurs désaccords sans avoir 
recours à un droit en particulier. Sur ce point, Hamacher pointe une distinction entre le 
langage comme fechnique et le langage comme instrument qui renforce l’antériorité du 
premier par rapport au second : dans le domaine des relations privées entre les hommes, le 
langage se révèle comme technique, tant que le droit (la violence) n’ait pas réduit son champ 
d’action et ne l’ait pas encore transformé en instrument**”. 

En général, l’effort théorique d’Hamacher est la démonstration que tout acte performatif 
est en rapport de dépendance de l’événement afformatif qui le rend possible. Ce cadre est 
aussi applicable à la distinction entre justice et droit dans Critique de la violence, où le droit 
serait en rapport de dépendance de la justice, dans la mesure où cette dernière représente l’aire 
prépositionnelle qui interrompt tout usage performatif du langage (les lois). Cependant, le 
rapport aporétique entre afformatif (justice) et performatifs (droit) exige une explication sur 
l'événement qui rend possible l’interruption. Pour montrer alors le mode d’apparition de 
l’afformatif, Hamacher a recours à la théorie de la singularité dans Critique de la violence, qui 
théorise précisément la différence entre justice et droit. La situation singulière à laquelle nous 
avons fait allusion dans notre exposé sur l’interruption d’un conflit entre personnes privées, 
est pour Hamacher le véritable fondement de l’analogie entre la théorie du langage et la 
pensée politique de Benjamin. Le droit, qui partage la logique performative et l’objectivité de 
la loi, se détermine par des fins universalisables (verallgemeinerungsfähig) tout en sacrifiant 
les situations singulières qui sont irréductibles aux lois. Inversement, la justice n’admet pas la 
généralisation de sa pratique comme norme générale pour des cas semblables dans l’avenir ; 
elle est universellement valable (allgemeingiültig) dans la spécificité stricte de son cas. Par 
ailleurs, Benjamin est assez explicite sur l’importance de la singularité comme critère 


d’universalité. 





339 ns 5 3 ; Has nu 
Hamacher utilise la notion «technique preinstrumentale », et renforce l’idée d’une structure « pré- 


positionnelle » et « pré-performative » de l’afformatif dans le langage comme technique, antérieur au performatif 


du langage instrumental. Jbid., pp. 1142-1143. 
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« [...] c’est seulement parce que l’habitude s’est enracinée de penser ces fins justifiées 
comme celles d’un droit possible, c’est-à-dire non seulement comme universellement 
valables (ce qu’implique analytiquement le caractère propre de la justice), mais aussi 
comme universalisables, ce qui, comme on pourrait le démontrer, contredit à ce caractère. 
Car des fins qui, pour une situation, sont justifiées et doivent être universellement 
reconnues ou qui sont universellement valables, ne sont telles pour aucune autre situation, 


: : N D 340 
si analogue soit-elle à la première sous d’autres rapports. » 


Ce qui est justifié pour une situation et ne l’est pas pour une autre représente pour 
Benjamin le caractère analytique de la justice : la singularité d’un cas. Nous ne sommes pas 
exclusivement dans le registre d’une attente événementielle (qui n’est pas non plus écartée), 
sinon dans la zone de ce qui arrive incessamment sous une forme nouvelle, de la répétition 
des cas semblables mais toujours différents. Droit et justice se retrouvent précisément dans 
cette Zone qui invoque une vocation universelle, alors que c’est dans l’universel même qu’ils 
se distinguent. L’universalité d’un cas singulier s’oppose à chaque fois à l’homogénéisation 
universelle de la loi. C’est pourquoi les interruptions des énoncés régulateurs performatifs 
(langage instrumental), qui pointent les répétitions des situations irréductibles à la loi, 
exposent l’espace afformatif (techniques du langage) capable d’accueillir le cas singulier qui 
l’a invoqué. Par ailleurs, si dans l’universel de ces cas, l’afformatif guide d’autres actions 
dans l’avenir, cela ne se fait pas dans le sens d’exercer des contraintes sur le comportement 
humain et encore moins comme rapport historique de jurisprudence, sinon dans le sens de 
montrer que la réception d’une singularité est immanente à tout conflit et détermine 
l’universel de sa situation. 

Désinstauration afformative, interruption des performatifs juridiques, exposition de la zone 
indestructible du langage, justice comme universalité d’une situation singulière : ce sont pour 
Hamacher les éléments qui définissent la praxis des moyens purs du langage et donneraient 


également l’orientation de la pensée politique de Benjamin. 


d) La grève afformative 


Si le moyen pur de la politique, la grève générale prolétarienne, exprime aussi cette 
structure aporétique de l’afformatif, cela prouverait pour Hamacher que le conflit politique 


peut trouver sa solution à l’intérieur de la théorie du langage. D’après notre lecture, c’est l’un 





#0 CdV, 234 ; KdG, 196 


187 


des propos de l’étude « Afformative, Strike » : constater que la relation entre l’afformatif et 
les actes performatifs se retrouve aussi dans la distinction de deux grèves générales théorisée 
par Sorel et empruntée par Benjamin. 

Selon Hamacher, le thème de l’afformatif déjà prouvé dans le langage traverse aussi la 
notion de violence révolutionnaire et la praxis de la grève prolétarienne. Pour établir cette 
relation, Hamacher rappelle que la conception de ce qui est divin chez Benjamin, plus 
précisément la place de Dieu dans la violence et dans le langage, peut effectivement se lire de 
la même manière dans les deux essais, Sur le langage et Critique de la violence. 

« Dieu, pour Benjamin, n’est pas un destinataire — c’est-à-dire, Dieu n’est pas une 
instance séparable dans le procès linguistique, sinon le véritable milieu de ce procès. [...] 

S1 la violence pure et immédiate est plus tard appelée divine, ce prédicat ne peut pas faire 

référence à un Dieu nommé personnellement comme agent de la violence, sinon seulement 

comme nature inconditionnelle de la médiateté (Mittelbarkeit) et de la communicabilité 

(Mitteilbarkeit). Dieu n’est rien d’autre que la médiateté pure. De même que le langage 

qui, en transmettant, se transmet dans lui-même et non pas instrumentalement à travers 

lui-même, ainsi la violence qu’on appelle divine est le moyen dans lequel la médiateté pure 


se manifeste elle-même et non pas le moyen par lequel des fins sont poursuivies. »**! 


Violence pure, langage pur: ces deux réalités se retrouvent dans la fonction de la 
communicabilité et de la médiateté pure de l’afformatif. En interrompant leur usage 
instrumental, ce qui apparaît est le «dans» de leur milieu communicatif et de leur 
manifestation pratique. Il est pour nous indéniable que la grève générale prolétarienne se 
manifeste elle aussi dans cette médiateté et cette communicabilité. En effet, comme nous 
l’avons montré dans notre chapitre sur l’histoire de la grève générale, le cadre de sa praxis 
révolutionnaire est la communication de son idée dans le milieu de sa réalisation. Lorsque 
l’idée de la grève générale se propage chez les syndicalistes, elle touche déjà la réalité de sa 
préparation, sans laquelle l’instant même de l’arrêt universel est irréalisable. La préparation 
de la grève générale est déjà la grève générale elle-même dans son milieu et dans son procès. 

D'autre part, l’aspect performatif de cette théorie du langage n’est pas difficile à prouver 
dans la théorie de la grève générale, car la même dynamique restrictive de la chute du langage 
pur dans le langage instrumental ou des techniques du langage réduites aux contrats 
juridiques, se retrouve dans la critique de Sorel et Benjamin à la grève générale politique. 


Comme nous le savons, celle-ci correspond à l’expression instrumentale (moyen-fin), à la 





#THAMACHER, W., op. cit., note 13, p. 1141. 
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chute de l’idée révolutionnaire de grève générale en outil de revendications politiques de la 
social-démocratie. 

Les deux modes de la grève générale sont, à notre avis, des preuves indiscutables de leur 
relation avec la théorie d’Hamacher : le complexe qui définit la pratique et la théorie de la 
grève générale détermine aussi la possible ouverture d’un espace afformatif qui, dans sa 
praxis, interromprait les actions performatives représentées par son usage politique (dans le 


sens étroit de ce mot). Jusqu'ici, nous remarquons notre accord avec cette comparaison. 


En revanche, nous sommes de l’avis que cette théorie du langage n’est pas nécessairement 
génératrice d’une pensée politique, sinon complémentaire. Autrement dit, la théorie du 
langage peut accompagner la pensée politique à l’œuvre dans la distinction de deux grèves 
chez Sorel, mais elle n’est pas transitive de la solution politique de son conflit (nous y 
reviendrons). Ce n’est pas l’avis d’Hamacher, qui attribue à Benjamin une définition de la 
politique à partir du noyau langagier de l’idée de grève : la négation, le « non » du refus du 
travail, le « rien » de l’activité, l’abstention de tout performatif. 

« Pour Benjamin, la grève est l’événement social, économique et politique dans lequel 
rien n’arrive, aucun travail ne se réalise, nulle production n’est faite et rien n’est planifié ni 
projeté. C’est la manifestation de la socialité dont l’efficacité ne se conforme pas à un 
paradigme historique de systèmes économico-politiques, n1 vise non plus leur simple 
refonte. Cette socialité est telle qu’elle ne se laisse pas transformer à une autre forme que le 


strict minimum de son existence, la manifestation du social tout court. »°*? 


Hamacher s’explique sur cette définition de la politique : ce «rien » est l’idée que 
communique la grève générale dans son milieu, ce qui la met en identité à la place de Dieu 
dans le langage et dans la violence théorisée par Benjamin, comme un moyen réalisable 
depuis toujours. Ce rien est également un rien destructif qui n’est pas le nihil de la logique ni 
de l’ontologie, car sa destruction se limite aux positions du droit et à la violence d’Etat, tout 
en gardant la sphère même de sa « médiateté »*"”. Dans sa pratique non-performative qui 
détruit la violence de l’Etat par le non-agir, il y a donc ce reste ineffaçable de la socialité 
détachée de toute production et consommation sociale. 

« Comme le langage, la grève en tant que moyen pur serait non violente, n1 coercition n1 


chantage, ni instrument n1 anticipation des relations de pouvoir transformées, mais, dans sa 





#7 Ibid., pp. 1147-1148. C’est nous qui soulignons. 
5 Ibid., p. 1149. 
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pure médiateté, le renversement lui-même [...] Non pas comme une forme particulière de 
politique, mais comme la manifestation de la politique en tant que telle, de la seule force 
politique contemporaine reconnue par Benjamin, le prolétariat [...] de la seule politique qui 


ne sert pas comme un instrument. »%*. 


Cette idée signifie pour Hamacher le fait politique irréductible de la grève prolétarienne : la 
permanence du social comme aire afformative de la grève. Non-instrumentale, non- 
performative, non-violente, cette grève afformative permettrait de lire ce que Benjamin 
énonce en termes d’une politique des moyens purs. Dans notre analyse de cet enjeu, il serait 
nécessaire de réviser cette équation de l’idée de la grève générale avec cette praxis de 
l’afformatif à la lumière de l’histoire de la grève générale des syndicalistes. Mais il nous 
paraît nécessaire de regarder avant les fondements de la pensée politique qu’Hamacher 
attribue à Benjamin afin de compléter la vision panoramique de la théorie de l’afformatif par 
laquelle Hamacher montrerait dans la théorie de langage (afformatif-performatif) le 


fondement politique de cette philosophie. 


e) L’inexpressif comme paradigme d’une pensée politique chez Benjamin 


La pensée politique de Benjamin suivrait la théorie de l’afformatif, ayant pour modèle les 
techniques de langage et la grève, les moyens purs théorisés dans Critique de la violence. Le 
fait politique serait autant dans l’interruption du langage instrumental que dans le strict 
minimum social du non-agir de la grève afformative : arrêt universel du travail, de la 
production, des instaurations juridiques, de toute fin transcendantale. De cette théorie découle, 
d’après Hamacher, que l’essence politique des moyens purs est « l’abstention de l’action » et 
de tout « acte linguistique »**”. 

Déterminer la réalité pratique d’une interruption afformative détachée de toute action 
volontaire représente une difficulté théorique. Pour Hamacher, une telle praxis politique sans 
action trouve son fondement dans le langage et plus précisément dans l’évacuation de tout 
potentiel expressif du langage. C’est pourquoi sa théorie récupère une catégorie 
benjaminienne qui peut assumer la charge de ces exigences : l’« inexpressif ». Articuler cette 


relation entre la grève afformative comme fait politique avec l’inexpressif, exige d’établir une 





#% Jbid., p. 1150. Mais la mention d’une politique des moyens purs, de la manifestation politique en tant que 
telle, reste toujours rattachée par Hamacher à la philosophie du langage afformatif, même s’il remarque que 
l’idée de prolétariat chez Benjamin ne s’actualise que dans la grève générale. Jbid., p. 1148. 


5 Ibid., p. 1155. 
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relation entre les essais Critique de la violence et Les affinités électives de Goethe (qui a été 


aussi écrit par Benjamin autour des années 1920)°*° 


. La correspondance de ces deux textes 
serait assurée par un passage dans lequel Benjamin définit l’inexpressif avec une idée de la 
violence qui ressemble à la praxis de la grève afformative. 

« L’inexpressif est cette violence critique [kritische Gewalf] qui peut, non point sans 
doute séparer, au sein de l’art, l’apparence et l’essence, mais empêcher, du moins, qu’elles 
se confondent. S’il est doué d’une telle violence, c’est parce qu’il est parole d’ordre moral. 
Il manifeste la violence sublime du vrai, telle que la définit, selon les lois du monde moral, 
le langage du monde réel. C’est lui qui brise en toute belle apparence ce qui survit en elle 
comme héritage du chaos : la fausse totalité, celle qui s’égare — la totalité absolue. 
N’achève l’œuvre que ce qui la brise, pour faire d’elle une œuvre morcelée, un fragment 


8 21: 7 
du vrai monde, le débris d’un symbole. “i 


Ce passage complexe configure une série des caractéristiques de l’inexpressif : fragment 
du vrai monde, violence critique et sublime de la vérité, parole d’un ordre moral, destruction 
de la totalité apparente. Ces thèmes seraient attribuables au rien destructeur de la grève 
afformative. Dans le sens où l’inexpressif n’instaure rien, ne prend aucune position et ne 
transforme la réalité qu’en détruisant la totalité, 1l est une manifestation de l’événement 
afformatif. Cet aspect pratique de l’inexpressif se relie également à la dimension éthique de la 
grève grâce à la « parole morale » (moralische Wort) qui interrompt le langage du monde et 
rend disponible les lois du monde moral. Et l’invocation d’une « violence sublime de la 
vérité » répond manifestement au sublime de la philosophie kantienne : si la totalité esthétique 
est ruinée par le sublime (Kant), la violence de l’inexpressif ruine la totalité du langage, de 
même que la grève prolétarienne, avec son arrêt universel du travail, ruine la totalité politique 


des institutions légales”. 





Fe BENJAMIN, W. «Les Affinités électives de Goethe », dans Œuvres I, pp. 274-395 (désormais en 
abrégé dans nos références et dans notre texte : « Les Affinités électives ») ; « Goethes Wahlverwandtschaften », 
G.S., 1-1, pp. 123-201. 
cul Ibid., p.363. Traduction modifiée. « Das Ausdruckslose ist die kritische Gewalt, welche Schein vom 
Wesen in der Kunst zwar zu trennen nicht vermag, aber ihnen verwehrt, sich zu mischen. Diese Gewalt hat es als 
moralisches Wort. Im Ausdruckslosen erscheint die erhabne Gewalt des Wahren, wie es nach Gesetzen der 
moralischen Welt die Sprache der wirklichen bestimmt. Dieses nämlich zerschlägt was in allem schônen Schein 
als die Erbschaft des Chaos noch überdauert: die falsche, irrende Totalität - die absolute. Dieses erst vollendet 
das Werk, welches es zum Stückwerk zerschlägt, zum Fragmente der wahren Welt, zum Torso eines Symbols. » 


G.S., II-1, p. 181. 
#$ HAMACHER, W., op. cit., p. 1154. 
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Ce cadre de l’inexpressif de la grève afformative comme paradigme de la pensée politique 
chez Benjamin est complété par Hamacher avec la figure subjective incarnant l’inexpressif 
dans l’esthétique benjaminienne : le mutisme du héros tragique. Son non-agir serait en mesure 
de refléter l’analogie entre l’art et le langage dans la politique et l’histoire. Il est donc question 
d’une identité partielle entre la tragédie et la grève, où l’interruption afformative de l’arrêt du 
travail s’assimilerait à la caesura dans la scène du silence héroïque”. 

« Dans l'histoire politique, la grève serait analogue à la caesura dans les domaines du 
langage et de l'art. [...] [Cette caesura est] perceptible dans la tragédie du silence du héros, 
et dans le rythme de l'hymne en tant qu’objection (Einspruch).[...] Le "mot pur”, également 
appelé "moral" par Benjamin, est donc audible dans l'apparition du mutisme ; son objection 
n'est pas elle-même un mot, ni une instauration, mais l'interruption de la parole 
propositionnelle par quelque chose qui ne parle n1 n’instaure rien. De même pour la grève : 
quelque chose qui dépasse l'ordre de l’instauration interrompt les actions instauratrices et 
conservatrices du droit et rompt avec l'histoire de formes politico-juridiques, en la 
changeant dans le fragment d'une autre histoire. [...] La sphère dans laquelle cette caesura 


intervient serait celle de l'idéologie esthétique dans l'art et la politique. + 


S1 le silence du héros expose l’abstention absolue de l’action dans la grève prolétarienne, 
l’art et le langage donnent alors l’étalon politique de l’événement afformatif. Caesura, halt, 
grève afformative, abstention de l’action, interruption : ce sont des noms de l’événement qui, 
d’après Hamacher, se retrouvent chez Benjamin aussi bien dans la sphère du langage que dans 


celle d’une politique de moyens purs. 


Cette théorie de la grève afformative basée sur le fondement langagier de l’inexpressif 
serait irréfutable, à condition de limiter la praxis révolutionnaire de la grève générale à la 
réalisation exclusive de son idée langagière : la négation universelle du travail, l’arrêt de toute 
production et consommation. Tout ce qui reste en dehors de cet événement afformatif, relève 


de l’ordre des actes performatifs. Ce serait des actions volontaires d’une politique étroite qui 





#Ÿ A propos du problème du silence héroïque, nous renvoyons notamment au chapitre « Silence et forme 
tragique » de l’ouvrage d’Antonia Birnbaum, Bonheur, Justice. Walter Benjamin, où il est question du caractère 
historiquement inachevé de la tragédie dans la figure ouverte du silence. Pressentiment d’une parole inconnue et 
à venir, le silence du héros devance son destin et anticipe un langage moral qui n’existe pas encore. Au-delà du 
temps tragique, la communauté pourrait apprécier ce pressentiment d’une parole morale émancipée du destin. Cf. 
BIRNBAUM, A. op. cit., pp. 101-124. 

#9 HAMACHER, W., op. cit., p. 1154. 
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ne sauraient produire la véritable interruption de la politique, c’est-à-dire l’interruption qui 
ruine, comme la violence sublime de la vérité, la totalité de l’ordre des institutions politiques. 

Pourtant, cette référence si peu contestable de l’idée de la grève générale transposée au réel 
pratique de sa définition, nous paraît au moins incompatible avec l’histoire du mouvement 
syndicaliste révolutionnaire qui se réclame aussi de la praxis de la grève générale 
révolutionnaire, comme une activité qui prend partie des actions volontaires en faveur de la 
diffusion de la même idée révolutionnaire dans le milieu des syndicalistes et de la préparation 
du même événement universel. Loin du non-agir, l’histoire du syndicalisme révolutionnaire 
en France nous montre l’engagement à la lutte dans ce type d’activités aussi anti politiques 
(contre le sens étroit de la politique) qui tendent à produire les instances de promotion de cette 
grève universelle comme réalisation de la lutte des classes. 

Cette comparaison entre la théorie de la grève afformative et celle de la même grève dans 
le cadre de l’idée de mythe chez Sorel et d’une politique des moyens purs chez Benjamin, est 
pour nous une source d’interrogations sur la façon de comprendre cet enjeu. Nous nous 
demandons d’abord si la singularité de la grève générale révolutionnaire se limite 
exclusivement à la définition de son idée (représentation imaginaire) ou si elle ne revient pas 
plutôt au procès historique de sa praxis, voire à l’amalgame de cette idée avec le mouvement 
historique qui la met en marche. En ce sens, nous nous demandons si les principes 
ontologique, éthique et logique que nous avons extraits de la théorie de l’afformatif, 
s’appliquent de la même façon sur l’idée langagière de la grève générale (la négation 
universelle du travail) que sur sa praxis historique et politique. Au cas où la dimension 
historique de la grève générale des syndicalistes s’avère irréductible à la théorie de la grève 
afformative comme fondement de la pensée politique de Benjamin, nous voudrions savoir si 
l’inexpressif est toujours le concept politique qui définit le mieux la praxis des syndicalistes 


dans la préparation de la grève générale prolétarienne. 


4.3. Critique de la théorie de l’afformatif 


a) La grève afformative face à la dimension historique du syndicalisme 


En définissant l’analogie entre moyens purs du langage et de la politique, Benjamin fait 
nécessairement allusion aux éléments qui traversent la généralité de cette praxis. Dans cette 


perspective, les techniques du langage, la grève générale prolétarienne et la diplomatie 
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seraient en mesure de définir ce que c’est que l’intervention d’un moyen pur sur la réalité. 
Rappelons-les : ce sont l’interruption décisive d’une situation conflictuelle, l’ouverture ou 
exposition d’un espace éthique comme solution non violente d’un litige, les techniques de 
langage déterminant le milieu subjectif de la communicabilité pendant l’interruption du 
conflit et l’horizon négatif d’un usage instrumental de ces mêmes moyens pour des intérêts 
particuliers. 

En revanche, ce qui définit la possibilité de l’interruption d’un conflit est sa singularité. 
Certes, c’est un caractère qui partage les moyens purs langagiers ou politiques et qui pourrait 
bien être considéré comme un thème de leur identité partielle, car l’apparition d’un conflit 
réclamant une interruption consiste toujours en une situation singulière qui excède la 
configuration d’un ordre. Pourtant, la singularité, en tant que caractère analytique de la 
justice, est aussi le lieu philosophique de la différence entre les moyens purs du langage et de 
la politique. 

Au moment d’analyser le langage, Hamacher repère l’importance de la vocation 
d’universalité de la singularité afin de la démarquer de la prétention d’universalité du droit, de 
montrer la relation langagière entre afformatif et justice et d’expliquer l’aspect pratique des 
moyens purs. Par contre, le lien entre la grève afformative et la singularité n’est pas abordé 
explicitement dans l’étude d’Hamacher. Il faudrait sous-entendre que son rapport à la justice 
se fait par extension, grâce à la démonstration antérieure propre aux moyens purs du langage, 
qui assurait le lien entre l’afformatif et la singularité. Néanmoins, une telle extension 
représenterait une contradiction par le simple fait de généraliser le concept même de 
singularité, ce qui irait contre sa propre définition. Disons-le d’une façon simple et directe : la 
singularité des moyens purs du langage est la condition idéale de la non-violence des conflits 
privés, tandis que celle des moyens purs de la politique est la violence d’un ordre supérieur 
comme condition initiale de son conflit. La singularité se présente alors formellement dans les 
deux domaines des moyens purs, mais son application fait aussi leur différence. 

La singularité politique nous l’avons localisée dans l’intromission de la fonction arbitrale 
dans les conflits, qui est une autre façon de dire « la restriction des moyens purs » ou l’entrée 
de l’ordre juridique comme cadre régulateur de tout conflit humain. Cette relation à un ordre 
supérieur n’est pas constitutive de la praxis des moyens purs du langage. Bien au contraire, les 
techniques du langage sont assujetties dans le terrain de la violence juridique. Cette situation 
représente précisément le passage au caractère politique d’un conflit. Certes, l’auteur 
d’« Afformative, Strike » aborde ce problème politique en rappelant la théorie du langage de 


Benjamin : la chute du langage dans la parole qui juge, l’origine mythique de la loi, l’ironie 
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du droit”. Sauf que cet enjeu n’est pas regardé par Hamacher comme un problème politique 
du langage, sinon comme un problème langagier de la politique. 

Ce sens univoque de la lecture d’Hamacher nous est indiqué par la place de la grève 
générale dans cette interprétation de la théorie de l’afformatif. La praxis politique de la grève 
afformative se limite à sa définition langagière, en tant que représentation d’une praxis : le 
refus universel du travail, le rien destructeur de la totalité institutionnelle, le minimum strict 
pour la survie, l’absence de toute action politique. À notre avis, ceci est une réduction de la 
pensée politique à une économie dans laquelle un minimum d’action produit un maximum de 
conséquences. La formulation paraît heureuse. L’interruption universelle qui représente l’idée 
de la grève générale est une solution incontestable qui met fin à toute la tradition historique 
des institutions politiques avec une solution non politique. C’est donc le « non » de la grève 
attaché rigoureusement à sa définition qui serait politiquement efficace et non pas la trame de 
son processus historique. À notre avis, considérer que la singularité de la grève générale se 
réduit à l’expression pratique de son idée antipolitique et à aucune autre action qui puisse 
représenter un acte performatif, n’est pas une formulation anodine. Comment peut-on penser 
alors toutes les actions qui configurent les débats, discussions politiques et préparation de la 
grève générale ? Comment penser la traversée de cette idée dans le XIX° siècle et le XX° 
siècle ? 

En effet, la réduction de la politique dans un événement langagier non politique, laisse 
dans le vide, voire même dans la négativité, le processus des actions historiques qui rendrait 
possible un tel événement. A la tradition des mouvements révolutionnaires qui ont essayé 
d’atteindre cet arrêt de l’histoire sans réussir, aux sujets qui ont sacrifié leurs vies au nom 
d’une vie juste et non pas d’un ordre, et à la moralité de leur engagement à la lutte, leur serait 
soustrait le nom « politique ». La politique des moyens purs théorisée par Benjamin serait 
ainsi restreinte d’une façon exclusive à l’événement qui touche la solution universelle du 
conflit politique et achève l’histoire de ses institutions, et non pas aux mouvements qui 
s’engagent dans une séquence révolutionnaire en projetant cet arrêt universel. 

La différence paraît insurmontable. Cette théorie de l’afformatif serait incompatible avec 
l’histoire de la grève générale, telle que nous l’avons étudiée dans la théorie des mythes de 
Sorel, dans l’histoire du mouvement syndicaliste révolutionnaire, mais aussi dans la théorie 
benjaminienne des moyens purs. Tout d’abord, Hamacher limite la praxis à la définition de 


l’idée révolutionnaire, alors que Sorel l’élargit au mythe de la grève générale comme un 





5! Jbid., note 46, p. 1156. 
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complexe indivisible d’actions d’un mouvement qui doit sa mobilité à la projection de l’idée 
révolutionnaire et ceci dans un lien intégral à l'engagement moral de tout un groupe social à 
la lutte des classes. Suivant Sorel, cette praxis doit être associée à la théorie des syndicalistes, 
celle qui promeut la propagande et la diffusion de la grève générale comme arrêt universel, 
qui signifie également la formation des consciences et des mœurs des sujets révolutionnaires. 
En ce sens, la théorie des moyens purs chez Benjamin est bien au diapason de ces 
formulations, et c’est Hamacher lui-même qui le remarque dans les concepts de médiateté 
(Mittelbarkeit) et communicabilité (Mitteilbarkeit). Comment penser la transmission de l’idée 
de la grève générale dans les techniques du langage des syndicalistes (journaux, congrès, 
réunions, meetings, grèves) sans les concepts de médiateté et communicabilité comme la 
praxis révolutionnaire même d’un moyen pur de la politique ? 
«La critique de la violence, dit Benjamin, est la philosophie de son histoire. La 
"philosophie" de cette histoire parce que seule l’idée de son point de départ [Ausgang] 


permet une prise de position critique, distinctive et décisive, sur sa datation temporelle. »*°? 


Ce passage de Critique de la violence représente pour nous un principe pour penser la 
grève comme moyen pur : ne pas faire abstraction de l’histoire de sa praxis et du rôle de cette 
idée dans le temps historique. Nous réitérons l’importance de l’indivisibilité et l’intégralité du 
phénomène de conscience chez Bergson, que Sorel transpose à la possibilité de connaître un 
mouvement social”, C’est un piège pour cette connaissance que de prendre d’une façon 
isolée son idée révolutionnaire et sa définition. Si nous nous limitons seulement à une telle 
idée, comme celle de la grève générale, on verrait bien l’afformatif qui interrompt l’ordre des 
performatifs, tel que cela est théorisé dans « Afformative, Strike ». Mais dans l’histoire de 
cette praxis, dans son mouvement intégral, cette distinction n’est pas claire. Ses limites sont 
plutôt diffuses, complexes, du moment où une telle praxis a sa forme de se déployer dans le 


temps historique : sa propre singularité. 


b) Singularité des moyens purs 


Nous venons de dire qu’en termes simples, la singularité d’un moyen pur de la politique est 
son rapport à la violence d’un ordre supérieur, celle de la fonction arbitrale qui s’impose 
comme restriction des moyens purs. Quelle est alors la spécificité de la grève générale du 


point de vue d’un conflit du pouvoir ? Si la praxis historique de la grève est révélatrice de sa 





3? CdV, 242, KdG, 200. Traduction légèrement modifiée. 
33 Cf. Supra, pp. 110-111. 
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singularité, c’est elle qui dans son histoire nous expose sa complexité. Nous connaissons les 
aspects qui constituent son analogie aux moyens purs du langage (interruption, éthique, 
déchéance instrumentale). Mais c’est dans la perspective de sa singularité qu’apparaît, à notre 
avis, le problème du temps historique d’un conflit politique. 

Le sujet révolutionnaire est en effet un cas fort complexe justement dans sa situation 
temporelle. Nous l’avons dit plus haut, par son comportement social irréductible aux mœurs 
de l’adversaire, ce sujet a un pied dans le temps de l’avenir émancipé, qui peut bien 
représenter l’afformatif même ; mais par son engagement à la possibilité de cet avenir qui 
implique une friction violente avec l’adversaire conservateur, il a son autre pied dans le 
présent historique de la lutte contre le pouvoir mythique, et ceci dans l’ordre des actes 
performatifs. Nous avons souligné que la singularité de la grève générale des syndicalistes 
consiste à vivre dans le temps même qu’elle cherche à supprimer : le temps historique, le 
temps de l’ordre mythique. Et du point de vue de la théorie des mythes de Sorel, on peut 
même dire que la singularité d’un mouvement révolutionnaire est de réaliser sa praxis sans 
pouvoir arrêter immédiatement son adversaire et son adversité (qui s’expriment comme 
décadence morale), tout en déterminant dans le temps présent de la lutte les conditions de la 
vie du monde à venir. 

Certes, l’idée du rien, du non-agir, qui se lie à l’idée catastrophique théorisée par Sorel, est 
irréfutable comme projection idéale de la grève universelle. Mais dans la singularité 
historique de sa praxis, se définit une étrange façon d’habiter le temps historique de 
l’adversité. Du point de vue de la grève générale, c’est le processus révolutionnaire qui se 
heurte aux formes moralement décadentes de la politique de l’adversaire ; en appliquant la 
théorie d’Hamacher, ce serait une cohabitation des actes performatifs (l’action syndicaliste) 
qui, dans leur façon d’agir, sont déjà dans la voie même d’une ouverture afformative de la 
justice. Cependant, nous savons que dans cette dernière théorie, l’afformatif ne peut pas se 
rencontrer avec les performatifs qu’il interrompt. C’est précisément ce paradoxe qui, à notre 
avis, constitue la singularité du mouvement social que fut la grève générale dans son histoire : 
le partage d’une tendance vers l’afformatif dans le temps d’actes performatifs. La question 
revient à prouver que Benjamin accueille dans sa pensée politique la possibilité d’un agir 
révolutionnaire qui habite dans le même temps historique que cette praxis prétend 


d’achever***. 





354 : : : é : 
Nous essayerons de le prouver dans notre chapitre suivant, à propos de la présence de Kant dans la pensée 


politique et dans la philosophie de l’histoire de Benjamin. 
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La complexité de ce problème doit pouvoir se dessiner sûrement en images plus simples. 
La seule qui nous vient à l’esprit dans cet enjeu est une dans laquelle nous nous approchons 
d’une maxime que probablement Hamacher pourrait nous accorder : la possibilité de quitter 
ou de supprimer un cercle vicieux dans le cadre d’une activité quelconque, de réaliser une 
sortie décisive et même immédiate d’un tel conflit. C’est à l’intérieur de cette idée générale 
que nous situons nos différences avec la théorie de l’afformatif, car une chose est la sortie 
immédiate d’une cercle négatif dans les conflits de la vie privée, une autre est la rupture d’un 
cercle de violence dans la politique. Nous voyons dans la direction idéale de la grève générale 
la possibilité de sortir immédiatement par l’abstention de toute action politique du cercle 
vicieux de la vie des travailleurs soumise aux fluctuations du capital. Et c’est pourquoi nous 
exposons la singularité de la temporalité historique des séquences révolutionnaires, qui 
montre la complexité de cette sortie « immédiate » du conflit, en ce que la situation initiale du 
problème est aussi la position de l’adversaire qui peut bien résister, compte tenu des moyens 
violents dont il est titulaire. En tant que possibilité, la solution immédiate du conflit politique 
est absolument indéniable. Mais l’histoire, en particulière celle de la grève générale, dément 
l'application mécanique de cette solution langagière, qui dans des conditions idéales de la 
non-violence serait irréfutable. 

En ce sens, il nous paraît crucial de relire l’analogie des moyens purs, en fonction des 
éléments qui sont effectivement partageables dans l’aspect langagier de cette praxis, mais sans 
perdre de vue la singularité historique. Les principes que nous avons extraits de la théorie de 
l’afformatif (l’ontologie, l’éthique et la logique) peuvent nous assister pour examiner le lieu 
de la singularité dans l’analogie des moyens purs. 

La logique revient à l’espace de la praxis qui se distingue dans l’intervention d’un moyen 
pur par rapport à la position des actions performatives. Autrement dit c’est le rapport de la 
l'interruption afformatve au flux performatif qui représente le conflit. Rappelons 
qu’Hamacher pointe l’importance de la notion « désinstauration » (Entesetzung) à propos de 
la famille des concepts qui dans la langue allemande partagent la racine « setzen » (mettre, 
positionner). L’afformatif en aucun cas représente une position ou une opposition. Son lieu se 
définit par une ouverture prépositionnelle. Ce principe de la structure aporétique nous paraît 
tout à fait compatible avec l’histoire de la grève générale. L’ouverture prépositionnelle de 
l’afformatif s’assimile bien, à notre avis, à la préparation de la grève générale comme 
processus historique du syndicalisme. C’est dans ce même lieu prépositionnel que peut être 
pensée la différence que Sorel établit dans l’usage du mot « révolutionnaire » entre les actes 


qui s’opposent à un adversaire politique en revendiquant une place privilégiée et les actions 
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engagées pour la suppression de cette même place. Cette suppression signifie l’exposition 
d’un espace aussi prépositionnel, c’est-à-dire au préalable de toute création des lieux pour la 
propagation d’un mouvement social ou de tout renforcement institutionnel. 

En revanche, les principes ontologique et éthique que nous interprétons dans notre lecture 
de la théorie de l’afformatif, méritent quelques remarques concernant la différence entre 
moyens purs du langage et de la politique. 

En ce qui concerne le premier, si l’on suit la définition de la violence pure chez Benjamin, 
l’afformatif ne se montrerait comme manifestation réelle qu’à travers les conséquences ou les 
effets dans le monde sensible et non pas comme une action positive immédiatement 
connaissable. Hamacher, conscient de cette limite, souligne aussi que les traces de l’afformatif 
se manifestent dans les interruptions, pauses, déplacements, ellipses ou silences, qui sont des 
traces d’une aire afformative””. Cependant, au niveau des techniques de langage pour les 
conflits entre personnes privées, ces refus, silences ou interruptions d’une activité questionnée 
peuvent être parfaitement connues autrement que dans leurs traces, car les sujets concernés 
par l’ouverture du lieu afformatif sont censés produire une rupture sur leur situation 
conflictuelle ou sur l’éventuelle modification des règles de leur activité, avec leurs propres 
moyens langagiers : dialogue, entente cordiale, culture du cœur. La connaissance immédiate 
des moyens purs du langage est en ce sens contraire à la non-connaissance de la violence 
pure. Autrement dit, on peut bien décider l’interruption d’un conflit en sachant quand la 
rupture du cercle négatif est effective dans les conflits entre personnes privées ; mais dans le 
cas de la politique, on ne saurait pas décider quand une praxis réelle correspond à l’événement 
révolutionnaire, car on ne peut pas connaître immédiatement la grève universel. Ceci 
représente une autre façon de montrer que la temporalité historique se situe seulement dans la 
praxis politique des moyens purs. L'histoire est la seule dimension où les humains ne 
sauraient décider si une interruption violente ou non violente esf ou n’est pas révolutionnaire. 

« Mais 1l n’est pour les hommes ni également possible, ni également urgent, de décider 


quand une violence pure fut effective en un cas déterminé. »** 


Même remarque pour le principe éthique qui se présente dans l’arrêt d’un conflit et dans 
l'ouverture d’une aire afformative interrompant toute application des règles performatives. Le 
principe éthique est inhérent à la théorie de l’afformatif, cela nous paraît indiscutable. En 


revanche, 1l ne s’applique pas de la même manière dans une situation sans violence que dans 





5 HAMACHER, W., op. cit., p. 1154. 
356 CdV, 242 ; KdG, 202-203. 
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celle qui se heurte d’emblée à la violence mythique. Cela revient encore une fois à la 
différence entre moyens purs du langage et de la politique dans Critique de la violence. En 
effet, on peut comprendre le caractère éthique des conflits entre privés dans la prédisposition 
des humains aux techniques du langage et de l’entente pacifique, c’est-à-dire au maintien des 
conditions non violentes de la situation initiale. En revanche, le lieu de l’éthique demande une 
relecture de sa situation dans un conflit politique, c’est-à-dire dans un conflit qui s’engage 
d’emblée contre la violence d’un pouvoir. Dans les cas des moyens purs de la politique, la 
violence révolutionnaire ou le moyen pur du mensonge ou encore d’autres moyens répudiés 


par une certaine philosophie morale”? 


, peuvent parfaitement apparaître à la lumière d’une 
éthique dans la destruction de la violence d’un ordre supérieur, destruction qui représente 
l'ouverture du lieu afformatif. 

Dans l’éthique, l’analogie des moyens purs fonctionne alors d’une façon nominale. En 
réalité la seule situation analogue à la violence éthique d’un mouvement révolutionnaire est, 
d’après Benjamin, celle de la légitime défense chez l’individu. Benjamin analyse la situation 
d'urgence dans laquelle il faut faire omission du commandement divin de ne pas tuer. On est 
donc absolument en dehors du registre langagier, 1l n’y a pas d’espace à penser une entente 
cordiale. Seulement cet extrême dans la vie individuelle peut se comparer à la violence 
éthique révolutionnaire. 

Certes, on pourrait contester cet argument en disant que la définition de l’idée 
révolutionnaire est la praxis du non-agir pacifique qui peut retrouver son image dans l’éthique 
de l’entente langagière non violente chez des personnes privées. Mais, encore une fois, la 
dimension historique détourne cet argument, car l’avènement de cette représentation idéale au 
réel dépend toujours de la praxis historique que prend en charge sa réalisation. C’est dans la 
réponse répressive de la violence étatique contre ce moyen non violent, que la violence 
révolutionnaire apparaît comme un comportement éthique ressemblant à celui de l’individu 
dans la légitime défense. 

« À cette conception profonde, morale et authentiquement révolutionnaire on ne peut 
objecter aucune considération qui prétendrait stigmatiser comme violence une grève 
générale de ce type en raison de ses possibles conséquences catastrophiques. [...] il n’est 
pas permis cependant de porter un jugement sur le caractère violent d’une conduite d’après 


ses effets, non plus que d’après ses fins, mais seulement selon la loi de ses moyens. » 





357 : : à : ; 
C’est bien la morale kantienne. Nous y reviendrons dans notre chapitre suivant. 
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Seulement dans ce cadre singulier d’une « violence éthique » (qu’il faut dire, est reconnue 
par Hamacher) peut s’utiliser la formule « violence non violente » (gewaltlose Gewalf). 
Encore une fois s’impose la tâche de réviser la pensée politique de Benjamin à la lumière des 
fondements philosophiques qui incorporent cette dimension individuelle et historique de 


l'éthique dans la violence**, 


c) Inexpressif et schématisme de l’analogie 


Insistons sur un point : si la théorie d’Hamacher avait considéré l’histoire de la grève 
générale (à la place de son idée révolutionnaire isolée), il est possible que sa formulation se 
serait orientée à penser ce moyen comme une anomalie de la théorie langagière de 
l’afformatif ou à séparer les limites des solutions langagières des conflits, compte tenu de la 
singularité du temps historique. Ou, dans la perspective inverse, si pour une raison 
quelconque l’accès à l’histoire de la grève générale nous était interdit, force serait d'accepter 
sans remarques l’adéquation de la praxis gréviste limitée à la formulation de son idée 
universelle. Mais on est dans l’embarras théorique de devoir confronter ces deux perspectives 
contradictoires. 

L’écartement de la dimension historique dans la théorie de l’afformatif est évidente pour 
nous du moment où la formulation de la théorie politique de Benjamin se cristallise d’après 
Hamacher dans une figure emblématique d’une praxis langagière afformative : l’inexpressif. 
Ayant étudié le devenir révolutionnaire de la grève dans le XIX° siècle, la question s’impose 
pour nous : peut-on penser la grève générale révolutionnaire à la lumière d’une transposition 


littérale du concept de l’inexpressif””” ? 





% Nous traiterons cette violence éthique dans deux études. Chez Judith Butler, à propos de l’éthique dans la 


lutte spirituelle de l’individu devant le commandement de ne pas tuer, cf. Infra, pp. 255-260 — et dans la 
conception d’une éthique de la lutte des classes chez Sorel et Benjamin, étudiée par Gérard Raulet, Cf. Infra, 
pp. 265-270. 

+ Dans la littérature, Georges Perec a formulé magistralement la dimension individuelle de l’abstention de 
l’action dans Un homme qui dort. Nous serions tentés de penser cette image transposée vers un sujet collectif. 
Mais nous avons du mal à nous représenter l’arrêt total du travail autrement que dans la catastrophe historique 
projetée par la lutte des classes ou dans une catastrophe naturelle. Cependant, même si on acceptait l'hypothèse 
d’une grève afformative qui fait omission d’un processus historique pour sa réalisation, il faudrait considérer ce 


que Perec expose à la fin de ce roman comme le véritable facteur irréductible à la non-action : le temps ne 


s'arrête pas. Cf. PEREC, Georges. Un homme qui dort. Paris : Gallimard (Folio plus), 1998. 
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Regardons de plus près l’opération philosophique qui conduit à la formulation de ce que 
serait la pensée politique de Benjamin dans le fondement de l’inexpresif. Par le biais de 
l’analogie entre les moyens purs du langage et la politique, Hamacher propose des solutions 
langagières aux conflits politiques avec des concepts de la théorie benjaminienne du langage. 
Hamacher met à l’unisson le langage pur, la grève afformative et l’inexpressif du silence 
héroïque en raison de l’analogie des moyens purs. C’est ici que les caractéristiques singulières 
de ces moyens paraissent avoir trouvé un transit libre. L’inexpressif s’accorderait à toute 
interruption afformative, en particulier à celle de la grève générale. Ce caractère provient de la 
condition inexpressive des formes pures, qui serait coextensive à la violence sublime de la 
vérité du héros et au non-agir universel de la grève générale, dans sa définition anhistorique. 

Du côté des performatifs reste le processus historique dans un conflit politique, car toute 
action aurait une finalité et, en ce sens, serait inévitablement une action volontaire. Cette 
théorie s’autoconfirme dans la mesure où la définition rigoureuse de la grève anhistorique 
comme abstention de toute action est cohérente à l’inexpressif de tout afformatif. S1 la finalité 
extérieure disparaît dans le moyen héroïque du silence, l’absence de finalité dans la non- 


action serait l’inexpressif propre de la grève générale afformative. 


Cependant, l’usage et les limites de l’analogie nous paraissent ici questionnables. Dans 
l'usage, car l’inexpressif chez Benjamin nous paraît plus proche d’une autre image, à savoir 
celle du héros qui a la langue nouée, qui a un nœud amer dans la gorge qui l'empêche de dire 
sa douleur ou qui n’a tout simplement pas la parole pour exprimer la magnitude de son 
malheur. En ce sens, cette image nous paraît politiquement plus proche de la situation décrite 
par Jacques Rancière, celle de l’ouvrier qui n’a pas les mots, les concepts ni la poésie 
bourgeoise pour dire son mal (certes, parce qu’il n’a pas non plus le temps). Cela fait 
référence au temps avant la rencontre des déserteurs prolétaire et bourgeois. 

Nous ne voudrions pas approfondir ici le registre de cette image, car le domaine de la 
grève est tout à fait dans l’autre extrême. La grève exprime par l’action précisément ce que 
les ouvriers ne savent pas dire parce qu’ils manquent de mots, de concepts, de poésie et 
d’arguments intellectuels (qui d’ailleurs dans le conflit ouvrier ne sont pas nécessairement 
transitifs d’une solution). Une chose est penser le travailleur, une autre le gréviste. Le premier 
ne signifie pas nécessairement la conscience qui peut se retrouver chez le second. Mais dans 
l’histoire du mouvement ouvrier marquée par la rencontre des déserteurs théorisée par 
Rancière, le gréviste connaît la parole et par conséquent l’expressivité. Certes, ces idées ne 


viennent pas intellectuellement de lui-même, sinon de la morsure du discours du poète 
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prolétaire dans l’âme du travailleur. Toutefois elles appartiennent maintenant à sa 
conscience et laissent leur trace dans les paroles et les discours des grévistes. 

L'usage de l’analogie dans la théorie de l’afformatif tend plutôt à l’effacement des 
différences qui nous paraissent fondamentales pour la compréhension de la pensée politique 
chez Benjamin. Une confusion se produit à notre avis chez ces deux figures, le travailleur 
ouvrier et le gréviste. Et ceci pour une raison simple : le refus du travail c’est l’inexpressif du 
travailleur — en revanche ce refus est l’expressif du gréviste. Autrement dit, la figure du 
gréviste se constitue dans l’expression active de ce refus, de cet inexpressif. C’est un 
inexpressif paradoxal, si on le compare analogiquement à l’inexpressif tragique, car il est 
rempli d'expression, d’actions, des paroles, des discours, de propagande. La négation du 
travail représente chez le gréviste son engagement dans une autre activité. Dans le cas des 
grèves soutenues par le syndicalisme révolutionnaire, cette autre activité est la préparation de 
la grève générale. Encore une fois, la dimension historique embrouille la représentation de la 
pensée politique qu’Hamacher attribue à la grève générale. C’est donc un argument au moins 
incomplet que d’affirmer dans ce moyen pur de la politique seulement l’inexpressif du travail, 
l’image des bras-croisés, alors que l’activité du gréviste qui s’oriente dans l’action 
révolutionnaire, présuppose la préparation active, engagée et volontaire de cette éventuelle 
réalité à venir. 

Cette « expressivité » du gréviste est bien entendu extensive aux grèves. L’image de la 
grève inexpressive est en effet inexistante si on reprend l’idée d’une jeunesse de la grève avec 
laquelle Michelle Perrot expose l’histoire évolutive de la grève en France. Dans ce moment 
inexpert de la jeunesse de la grève, qui tend par la suite à la rationalisation de ses méthodes et 
de sa cohésion syndicale (sans lesquelles la seule projection de la grève générale est 
matériellement inconcevable), il est d’autant plus étonnant que Perrot retrouve son aspect 
non-instrumental, c’est-à-dire afformatif, en termes d’« expressivité ». 

« [...] la rationalité ne maîtrise pas totalement le terrain de la grève. Dans la mesure où 
elle résulte de décisions multiples, parcellaires, isolées, elle s’y dérobe largement. Fruste, 
subite, brutalement éclose sous l’effet de l’émotion, de la colère ou du désir, elle garde 
pour une part la verdeur des grèves sauvages d’antan. Cette spontanéité, qui affaiblit sa 
portée instrumentale, fait aussi sa richesse expressive. La naïveté, même relative, vaut 


souvent mieux pour nous que le calcul qui masque et la discipline qui uniformise. »*° 





#0 PERROT, M., op. cit., p. 321. 
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Si ces remarques représentent nos repères sur l’usage de l’analogie des moyens purs 
concernant le concept d’inexpressif, il nous reste à réviser ses limites qui, à notre avis, posent 
un problème dans la théorie de l’afformatif, non pas en tant que théorie, sinon en tant que 
transitivité de cette théorie vers une pensée de la politique chez Benjamin. Ce qui nous paraît 
questionnable dans ce transit nous croyons le retrouver en ce que Kant appelle « schématisme 
de l’analogie », qui pourrait s’appliquer aux décisions que l’argument d’Hamacher opère sur 
l’analogie et qui le conduisent à affirmer chez Benjamin une pensée politique de l’abstention 
de l’action. 

«[...] si l’on peut schématiser (c’est-à-dire rendre saisissable un concept par analogie 
avec quelque chose de sensible), on ne peut, en revanche, absolument pas conclure d’après 
l’analogie que ce qui revient au premier terme doive aussi être attribué au dernier (et ainsi 
élargir son concept), et ceci pour la simple raison qu’une telle conclusion serait contraire à 
toute analogie, parce qu’elle voudrait, du seul fait qu’un schéma nous est nécessaire pour 
nous rendre intelligible un concept (en l’expliquant par un exemple), en dériver la 
conséquence que ce schéma doit aussi nécessairement revenir à l’objet même comme 


prédicat. »°°1 


D’autres hypothèses pour expliquer chez Hamacher le passage de la théorie de l’afformatif 
à une pensée de la politique des moyens purs, nous n’en avons pas. En séparant les catégories 
langagières d’afformatif et de performatif, cette théorie trouve une extension parfaitement 
justifiable vers la scène du silence du héros tragique. Et sa répercussion dans la figure de la 
grève générale comme arrêt universel du travail, est aussi incontestable. Sauf, que cette idée 


est isolée de son histoire et c’est dans cette opération réductrice de la dimension historique 





#1 KANT, Emmanuel. « La religion dans les limites de la simple raison. » (1793). Alexis Philonenko (tr.), 
dans Œuvres Philosophiques, vol.3. Paris : Gallimard, 1986, p. 81 ; « Die Religion innerhalb der Grenzen der 
blossen Vernunft.», dans Kants Werke, Band VI. Berlin: Walter de Gruyter und Co., 1968, p. 65. Dans le 
contexte religieux, Kant veut empêcher un schématisme de l’analogie qui anthropomorphise des symboles de la 
religion. Ci-après la continuation de cette référence: « Maïs je ne peux pas dire : de même que je ne puis me 
rendre compréhensible la cause d’une plante (ou de toute autre créature organique et en général du monde dans 
la plénitude de ses fins) autrement que par l’analogie d’un artisan dans sa relation à son ouvrage (une montre), à 
savoir en lui attribuant l’entendement, de même la cause propre (de la plante, du monde en général) doit avoir de 
l’entendement — c’est-à-dire que lui attribuer l’entendement n’est pas seulement une condition de ma 
compréhension, mais encore de la possibilité d’être cause. Mais entre le rapport d’un schème à son concept et le 
rapport de ce même schème relatif à la chose même, il n’y a pas analogie, mais un saut formidable (uetéBaotc 
els ao yÉvVO, ou passage à un autre genre) qui mène tout droit à l’anthropomorphisme, comme j’en ai donné 


les preuves ailleurs. » Jbid. 
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que le transit de la théorie langagière à la pensée politique s’avère possible. Cependant, cette 
opération ne signifie point l’invalidité de la théorie de l’afformatif. Bien au contraire, cela 
demande de réviser l’extension réelle de l’analogie entre les moyens purs. C’est seulement la 
prétention d’un résultat, d’une extension du langage comme instance résolutive des conflits 
politiques qui, à notre avis, échoue. 

Par ailleurs, si le schématisme de l’analogie n’est pas tout à fait visible, cela n’a pas 
d’autres explications pour nous que la cohérence interne de l’argument de cette étude sur la 
grève afformative. Cette cohérence est la difficulté majeure de la critique, puisqu'il y a 
vraiment peu d’espaces dans lesquels se retrouve une fissure argumentative (comme la non 
révision de la singularité dans le cas de la grève) et parce qu’elle s’enchaîne bien à d’autres 
concepts de la philosophie benjaminienne. Par exemple l’affirmation de Benjamin qu’« il n’y 
a pas un seul instant qui ne porte en soi sa chance révolutionnaire »**?, peut bien conduire à 
une pensée politique basée effectivement dans la possibilité indéniable du non-agir universel 
de la grève. Dans ce cadre, le langage représente la solution du conflit politique. Sauf que 
cette affirmation est elle-même réalisée dans le contexte d’une philosophie de l’histoire, qui 
demeure dans l’esprit de cet écrit comme un présupposé tacite mais fondamental — de même 
que le non-agir universel présuppose au moins l’action volontaire et historique des sujets 
révolutionnaires engagés au concert de cette praxis afformative. Alors, dans ce dernier cadre 
tout à fait différent, c’est plutôt l’action politique qui représente la solution d’un conflit 
historique, aussi présupposé dans la même affirmation : la lutte des classes. 

On est tenté de dire que dans la déviation presque imperceptible de la théorie de 
l’afformatif qui divise l’indivisible, c’est-à-dire l’idée révolutionnaire de son histoire, la 
pensée politique de Benjamin souffre d’un problème semblable à sa propre théorie des 
moyens purs : la réduction de sa pensée politique révolutionnaire à une théorie politique de 
lPabstention de l’action. Cependant, nous gardons de la théorie de l’afformatif certaines 
directions qu’il faudrait approfondir dans la suite de notre recherche, notamment la nécessité 
d’une révision de la pensée éthique qui donne chez Benjamin la marge philosophique pour 
affirmer l’expression « violence éthique ». Et nous savons que tous les chemins du conflit 
politique, cœur d’une politique des moyens purs, conduisent d’une façon ou d’une autre à la 
dimension historique du même conflit et en termes généraux à une philosophie de l’histoire. 


Notre mission est donc de retrouver le noyau de la pensée politique qui articule ces deux 





+ «In Wirklichkeit gibt es nicht einen Augenblick, der seine revolutionäre Chance nicht mit sich führte » 


BENJAMIN, W. G.S., 1-3, éd. cit., p. 1231, cité par RAULET, G. Le Caractère destructeur, éd. cit., p. 272. 
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perspectives philosophiques : l’éthique et l’histoire. Seule cette trame nous montrerait le 
domaine dans lequel se déploie une politique des moyens purs, et qui nous montrerait à son 
tour la place du mythe de Sorel et du mythe de la grève générale dans la pensée politique de 


Benjamin. 
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CHAPITRE 5. 
Présences de Kant dans la pensée politique de Benjamin 


«On ne rompt pas d’un coup avec un passé 
théorique : il faut en tout cas des mots et des concepts 
pour rompre avec des mots et des concepts, et ce sont 
souvent les anciens mots qui sont chargés du protocole 
de la rupture, tout le temps que dure la recherche des 
nouveaux. » 


Louis Althusser, Pour Marx ® 


5.1. Principes de la philosophie kantienne chez Benjamin 


Il est toujours instructif de confronter les difficultés de la philosophie de Benjamin aux 
principes de la philosophie de Kant. Cette référence a déjà été traitée dans l’une de ses 
possibles variantes par Werner Hamacher à propos de la théorie du sublime comme analogie 
de la catégorie de l’inexpressif chez Benjamin. Nous venons de le voir, Hamacher exploite 
cette ressemblance du point de vue d’une praxis humaine qui, dans sa manifestation 
inexpressive, aurait comme effet la destruction de la totalité des institutions politiques. C’est 
la perspective de l’analogie des moyens purs de la politique aux formes du langage qui 
domine cette conception de la pensée politique de l’auteur de Critique de la violence. 

Mais dans le cadre de notre recherche (le lieu philosophique du mythe de la grève générale 
dans la pensée politique de Benjamin), le problème que nous pose la philosophie 
benjaminienne est justement de situer sa critique politique non seulement dans l’analogie 
entre les moyens purs de la politique et du langage, mais aussi dans la singularité du conflit 
politique. En ce sens, la difficulté de notre recherche est de relier l’ouverture de la dimension 


éthique qui représente pour nous un noyau central de l’analogie, avec la dimension historique 





7 ALTHUSSER, Louis. Pour Marx. Paris : Maspero, 1965, p. 28. 
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d’un mouvement révolutionnaire qui représente sa singularité. C’est pourquoi, dans notre 
investigation la référence à Kant est aussi capitale dans la mesure où cette perspective montre 
l’aspect critique de la pensée politique benjaminienne dans une philosophie de l’histoire et de 
l'éthique. Les présences de Kant dans la philosophie de Benjamin à la lumière de ces trois 
axes (critique, philosophie de l’histoire, éthique) représentent pour nous les traces de sa 


à A :..s 4864 
pensée politique que nous essayerons d’approfondir ici”®*, 


Dans le premier de ces axes, le sens de la critique pour Benjamin se détermine en relation 
aux jugements dogmatiques. Cette relation traverse toute l’essai sur la violence et définit aussi 
bien son geste philosophique que sa position politique. Mais dans la philosophie de Kant on 
retrouve déjà un rapport entre dogme et critique. Pour Kant, dogmatique est le jugement qui 
présuppose une détermination objective de la réalité à juger, tandis que la critique trouverait 
dans la raison un principe d’intelligibilité de la même réalité au-delà du dogme de 
l’entendement. Cette différence entre jugement dogmatique (déterminant) et jugement critique 
(téléologique), établie par Kant dans la Critique de la Faculté de Juger, implique une 


disjonction dans leurs principes d’universalité””. 


Pourtant, la raison et l’entendement 
réussissent à établir un accord qui transforme ce conflit entre dogme et critique en rapport 
complémentaire. 

En revanche, dans Critique de la violence cet accord est transformé radicalement. Le 


rapport de la critique au dogme n’est ici nullement complémentaire, sinon destructeur. 





+ Comme on l’a dit dans notre introduction, ces présences de Kant dans la philosophie de Benjamin, suivent 
l'orientation que Benjamin lui-même annonce dans son « Programme de la philosophie qui vient » (1917). Cf. 
Supra, p. 24. Dans ce texte, Benjamin situe sa conception de la philosophie par rapport au système kantien. La 
transformation superlative de cette philosophie est l’ouverture du concept d’expérience vers le domaine de la 
métaphysique (et la doctrine religieuse), concept limité dans la philosophie kantienne aux lois mécaniques de la 
physique. Nous y reviendrons. À propos de ce programme Gérard Raulet souligne : « Texte étrange à bien des 
égards. Il part, fort classiquement, de Kant. Mais il ne s’en réclame que pour mieux le ruiner. Dans sa pratique de 
la philosophie le "caractère destructeur" est déjà à l’œuvre. » RAULET, G. Walter Benjamin. Paris : Ellipses, 
2000, p. 4. « Tout en se réclamant de Kant, le Programme de la philosophie à venir semble annihiler la critique 
kantienne, puisqu'il vise une reformulation positive, un redéploiement de la dialectique. [...] Toute l’œuvre de 
Benjamin part donc bel et bien de là, de ce "programme d’une philosophie à venir". » 1bid., pp. 10-11. 

e KANT, Emmanuel. Critique de la Faculté de Juger, dans Œuvres Philosophiques, Paris : Gallimard, 1985 
(Désormais en abrégé : CFJ, n° de paragraphe, n° de page) ; Kritik der Urtheilskraft (1790). Kants Werke. 
Akademie-Textausgabe. Band V. Berlin : Walter de Grunter & Co., 1968. (Désormais en abrégé : Ak., n° de 


tome, n° de page). 
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Benjamin qualifie comme « dogme fondamental » la philosophie du droit (droit naturel et 
droit positif) dans sa façon d’illuminer la relation entre violence et ordre juridique” ®. 
Dogmatique est la réduction de l’idée de « moyen » à la formule restrictive « moyen-fin ». La 
critique révèle la fausseté de ce dogme qui prétend déterminer l’intelligibilité de la violence. 
Cependant, l’annulation de ce dogme ne résout pas le problème. Un autre dogme 
complètement étranger à la raison surgit dans l’horizon destructeur de la critique : le mythe. 
Tel qu’on l’a souligné dans notre premier chapitre, dans le mythe, l’humain se réduit au 
simple fait de vivre et son rapport à l’ordre supérieur des dieux se révèle dans les concepts de 
destin, faute et culpabilité. Dogmatique est ic1 cette représentation qui empêche la possibilité 
de penser une violence capable d’annuler un tel ordre du mythe. La tâche de la critique est la 
destruction de ces fondements dogmatiques de la violence pour assurer la possibilité d’une 
rupture révolutionnaire qui émancipe la vie et l’avenir. Cette rupture de l’ordre dogmatique 
fait référence à l’axe historique de notre problème, à l’incontournable philosophie de l’histoire 
pour penser la singularité de la possibilité révolutionnaire. 

Cependant, la philosophie de l’histoire est le domaine pratique où Kant applique la 
révolution copernicienne de sa théorie de la connaissance. L’histoire serait le reflet du conflit 
entre le désir rationnel de connaissance historique et les limites objectives de l’entendement. 
La sortie de ce conflit épistémologique est encore une fois un accord entre les facultés qui 
négocient la nécessité d’un principe téléologique pour comprendre la nature. Comme la 
connaissance des principes et des fins est empiriquement impossible pour l’humain, le même 
besoin spéculatif de la raison pour penser la nature s’applique, en tant que « fil conducteur », 
à l’histoire naturelle humaine. Aïnsi, la raison donne à la connaissance historique le principe 
de son histoire, la causalité finale de la nature ; puis, l’homme, dans son appartenance à la 
nature, participe de ce principe et tend à sa réalisation ; et la fin de l’histoire, qui n’est pas son 
« terme » sinon son « but », est projetée synthétiquement par la raison sur les faits réels que la 
science historique lui donne. Mais cette démonstration n’est pas évidente. L’expérience 
historique montre que la raison humaine produit les formes du droit pour concilier sa liberté 
naturelle et la vie en communauté, mais aussi que l’égoïsme et la courbure de l’esprit humain 
génèrent des antagonismes entre les peuples. Précisément, pour Kant la conjonction entre la 
vie sociale et l’antagonisme naturel se traduit historiquement dans le conflit « dogmatique » 
que Benjamin conteste dans son essai : le droit naturel et le droit positif, les lois de la liberté 


contre celles de l’égalité. Réaliser historiquement les dispositions naturelles de l’homme dans 





366 Cf. CdV, 212 ; KdG, 180. 
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une humanité, exige alors la résolution de ce conflit difficilement négociable, si ce n’est par la 
synthèse d’un droit universel cosmopolite. C’est ce que Kant cherche à prouver théoriquement 


dans ses écrits sur l’histoire? 


. Pourtant, son effort théorique ne serait pas satisfaisant : de 
sérieuses critiques annulent la théorie du citoyen, avec laquelle Kant comptait surmonter les 
conflits inconciliables que l’histoire ne cesse pas de nous montrer. Mais cet inconvénient 
théorique et pratique n’empêche pas Kant de garder un espoir rationnel sur l’avenir 
historique : la possibilité qu’un jour cette synthèse soit réelle et que le but d’une humanité 
libre, égalitaire et rationnelle soit atteint. 

Que Benjamin s’oppose à cette conception dialectique et progressiste de l’histoire, serait 
presque une impression du sens commun, voire une évidence pour ceux qui sont 
moyennement familiarisés avec sa philosophie de l’histoire. Et pourtant, une telle évidence 
s’avérerait tôt ou tard comme un faux ami. Cette opposition n’est pas tout à fait une rupture 
totale, car Benjamin rend opérationnelle la philosophie de l’histoire kantienne ailleurs. Tout 
d’abord, celle de Benjamin est une pensée de l’histoire qui sépare deux formes de la 
temporalité humaine : l'historique qui suit la ligne de l’évolution et la messianique qui 
accumule des espoirs et des échecs. Et à notre grand étonnement, Benjamin transpose la 
rationalité kantienne du temps historique vers le temps messianique, de telle sorte que la 
projection d’une finalité humaine reste le fi! conducteur de cette philosophie de l’histoire, 
dont le contenu est suppléé par Benjamin avec un concept juridiquement fastidieux pour 
Kant: le bonheur. Délester l’histoire de l’accomplissement moral de l’humanité par 
l'équilibre des forces d’une paix perpétuelle, implique l’ouverture d’un avenir, que Benjamin 
nomme « nouvelle ère historique », dont la nouveauté consiste en la conception de la vie 
déliée des formes juridiques”®,. La projection métaphysique que Kant conçoit pour l'avenir du 
temps du progrès, Benjamin la réoriente dans l’urgence révolutionnaire du présent qui veut 
arrêter l’histoire naturelle. 

Finalement, en ce qui concerne l’axe d’une pensée de l’éfhique, le conflit politique dans la 
philosophie de l’histoire kantienne serait surmonté par l’idéal moral. Mais le problème de 
réaliser une politique capable d’accueillir l'humanité dans son développement moral est chez 
Kant indépendant de l’éthique. Pour instaurer une République 1l n’est point besoin de qualités 


morales sinon juste de la présence d’êtres dotés de raison qui seront obligés de fixer un ordre 





67 KANT, E. Opuscules sur l’histoire. Stéphane Piobetta(tr.). Paris: Flammarion, 1990. 


38 L'expression « nouvelle ère historique », que Benjamin utilise à la fin de son essai sur la violence (CdV, 
242 ; KdG, 202), provient de Gustav Landauer. Cf. LANDAUER, G. La Révolution (1907). Margaret Manale et 


Louis Janover (tr.). Paris : Sulliver, 2006. 
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juridique s’ils veulent subsister collectivement comme société. L’exigence éthique minimale, 
la conformité de l’action à la loi, n’est donc pas un a priori des formes juridiques, que ce soit 
dans le droit naturel ou dans le droit positif. En revanche, les formes juridiques rationnelles 
sont conditionnelles pour l’avènement du potentiel moral de la raison. L’effectivité historique 
de l’impératif catégorique serait attestée seulement au moment où les hommes produiront un 
droit rationnel universel cosmopolite et réaliseraient de la sorte la finalité morale à laquelle la 
nature humaine est appelée. Politique et éthique sont, chez Kant, deux sciences séparées qui 
doivent se rencontrer dans la résolution synthétique d’un droit universel cosmopolitique. 

Cette séparation de la politique et de l’éthique qui marque le progrès de la première à la 
seconde, est fort contestée par la philosophie de l’histoire de Benjamin, du moment où la 
solution éthique des conflits humains, avec ou sans violence, n’est pas seulement une 
possibilité inaliénable du temps présent, mais surtout une possibilité politique et 
révolutionnaire : « En réalité, 1l n’y a pas un seul instant qui ne porte en soi sa chance 
révolutionnaire. »*® Une chose est l’analytique des rapports éthiques humains (le rapport 
entre vérité et mensonge, la relation de l’homme à la loi), une autre est le lieu de ces rapports 
dans une philosophie de l’histoire, qui transforme l’universalité abstraite des relations a- 
politiques. La présence d’une éthique dans l’histoire revient à l’agir politique capable de 
rejeter toutes les interventions juridiques qui nient la possibilité de la délivrance en temps 
présent. Le sens de la politique n’est donc pas la formation d’une structure des règles qui 
entrent en harmonie pour accueillir ultérieurement le potentiel éthique de l’humain, sinon la 
rupture historique de la violence mythique du droit. L’éthique et la politique coïncident alors 
dans les luttes historiques pour émanciper la vie et ouvrir l’avenir à une humanité libre des 
formes mythiques du droit. L’évocation de la théorie de la grève générale chez Georges Sorel 
répond à cette application de la politique et de l’histoire, en tant qu’éthique de la lutte des 
classes. 

Criique-dogme, philosophie de l’histoire et éthique : ce sont ces trois colonnes de la 
pensée de Benjamin à la lumière de sa référence à Kant, que nous voudrions explorer dans le 
présent chapitre, visant l’explicitation des fondements philosophiques de la théorie politique 


benjaminienne qui accueille le mythe de la grève générale : la politique des moyens purs. 





* BENJAMIN, W. G.S., 1-3, 1231, cité par RAULET, G. Le Caractère destructeur, éd. cit., p. 272. 
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5.2. Critique et dogme 


a) Kant et le jugement téléologique 


Il y a deux domaines dans lesquels Kant cherche à produire une union (fort contestée à son 
époque) entre la théorie et la pratique, notamment sur la base d’une synthèse entre les 
capacités idéales de la raison et les limites conceptuelles de l’entendement. Le premier c’est 
une théorie de la connaissance ; le deuxième c’est le champ pratique et politique d’une 
philosophie de l’histoire. La possibilité de cette union dépend du rapport entre les facultés de 
l’entendement et de la raison. C’est la théorie kantienne du jugement téléologique. Ce 
jugement donne un principe d’intelligibilité subjectif et universel pour les observations 
objectives de la nature. Kant tente d’appliquer ce principe dans le plan des réalités historiques, 
mais ce passage de la théorie à la pratique n’est pas tout à fait assuré””°. Indépendamment de 
la questionnable universalité du principe téléologique pour toutes les zones de la connaissance 
et de l’agir humain, c’est bien dans la théorie que Kant réalise la distinction entre critique et 
dogme, prévoyant la possibilité d’une promotion éthique de l’humanité dans l’histoire. 

Pour situer ce cadre théorique, il faut se placer dans l’analytique et la dialectique de la 
faculté de juger téléologique de La critique de la faculté de juger, plus précisément dans la 
différence entre le jugement déterminant et le jugement réfléchissant". Avant de traiter la 
migration historique de cette théorie, révisons de quelle manière Kant établit cette 
différence qui explore le terrain où la théorie et la pratique se rejoindraient : la philosophie 
transcendantale. 

Dans l’Analytique du jugement téléologique, Kant considère la présence d’un principe 
constitutif de l’observation scientifique de la nature, qui n’est pas un principe objectif de 
l’entendement (c’est-à-dire un principe provenant de la seule observation de la nature et de 
son fonctionnement mécanique), sinon un principe subjectif propre à une idée de la raison. 


C’est le principe de causalité finale, que Kant appelle aussi « fil conducteur ». Ce principe 





*7 Sur la difficulté du passage de la théorie à la pratique et sur les polémiques qu’a dû affronter Kant à son 
époque, Cf. PHILONENKO, Alexis. Théorie et praxis dans la pensée morale et politique de Kant et de Fichte en 
1793. Paris : Vrin, 1968. 

77! CFIJ, $$ 61-78, 1148-1216; AK, V, 357-416. 
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réussit à combler une insuffisance dans la faculté de l’entendement, en ce qu’il légitime l’idée 
que « tout dans le monde est bon à quelque chose, et rien n’est vain »°”°. 

Que l’observateur scientifique abandonne ce fil conducteur des observations phénoménales 
et son travail deviendra immédiatement stérile, car les questions que la science peut produire 
sur un objet trouvent leur fondement dans la supposition que les parties des « êtres organisés » 
de la nature constituent une totalité harmonique et que leurs organes accomplissent des 
fonctions spécifiques, soit pour l’unité d’un spécimen individuel, soit pour la conservation 
d’une espèce dans la durée. La nature est donc pour Kant rationnellement inconcevable en 
dehors de l’idée subjective d’une finalité des choses. 

Dans ce cadre, le jugement qui tire son principe subjectif de la causalité finale et qui 
produit rationnellement le concept subjectif des « fins naturelles » est nommé par Kant 
jugement téléologique ou réfléchissant, et S’oppose au jugement qui prend son principe des 
concepts objectifs de l’entendement, que Kant appelle jugement déterminant. La science est 
pleine de ces deux formes de jugements, et pourtant, nous dit Kant, il n’y pas de contradiction 
quand on entend en sciences naturelles des expressions qui personnifient la nature en lui 
attribuant des qualités comme la sagesse, l’économie ou la prévoyance pour la représenter” ê, 

Comment est-ce possible qu’un discours utilisant des principes subjectifs sur une réalité 
objective ne soit pas contradictoire, c’est un problème que Kant explique dans la dialectique 
du jugement téléologique. Dialectique présuppose un conflit. Le conflit est celui de deux 
jugements se prétendant d’une même validité universelle. Une contradiction partielle s’y 
présente, non pas dans les jugements déterminants, qui sont toujours en accord avec les 
concepts de l’entendement, sinon dans les jugements téléologiques, à cause d’une éventuelle 
infraction contre la faculté de l’entendement sur la question «que m'est-il permis de 
connaître ? ». Mais le conflit porte en soi les conditions de sa solution. Quand l’observation 
scientifique fait apparaître la nécessité du principe de causalité finale c’est pour rendre 
intelligible ce que l’entendement explique avec des lois mécaniques, maïs qui ne satisfait pas 


7 : A 74 ° 14 : 2 . DEN 9 . DT A D 
le désir rationnel de connaître”. L’idée de la raison répond ainsi à un désir d’intelligibilité. 





7 CFJ, $ 67, 1171; AK, V, 379. 
7 CFJ, $ 67, 1170 ; AK, V, 378. 
7 Dans son article « Sur l'emploi des principes téléologiques dans la philosophie » de 1788, Kant écrivait à 
ce propos : « [...] la raison, en Métaphysique, ne peut réaliser comme elle le désirerait tous ses desseins en 
suivant la voie théorique de la nature (en ce qui concerne la connaissance de Dieu), et que par conséquent il ne 


lui reste plus que la voie téléologique ; entendons néanmoins par là que ce ne sont pas les fins de la nature, 


fondées uniquement sur des preuves tirées de l’expérience, mais une fin déterminée à priori par la raison pure 
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Et alors même que cette réponse subjective se juxtapose aux lois mécaniques, surgit la 
question qui tranche le conflit : ce principe a priori de la raison, ne serait-ce aussi un principe 
de la nature ? Si c’est le cas, à cette dernière « reviendrait, outre son mécanisme (selon les 
simples lois du mouvement), une autre sorte de causalité, à savoir celle des causes finales 
auxquelles ces lois (celles des forces motrices) seraient subordonnées, en tant que causes 
simplement intermédiaires. »°7 
La solution est donc la subordination du jugement déterminant de l’entendement au 
jugement téléologique de la raison. Chez Kant cette synthèse ne montre pas la suprématie de 
l’un sur l’autre, elle témoigne plutôt d’une possibilité optimale. 
«[...] nous pouvons penser une grande et même une universelle union des lois 
mécaniques avec les lois téléologiques dans les productions de la nature, sans 
confondre les principes de l’appréciation de ces productions et sans substituer l’un à 


376 
l’autre. » 


Gérard Raulet indique que cette possibilité avait déjà été théorisée par Kant dans la 


ai L'accord, dans lequel 


Critique de la raison pure en termes d’un accord des facultés 
cohabitent les deux principes, consiste en ce que l’entendement accepte que la nature serait en 
train d’agir « comme si » elle avait l’intention (Absicht) de réaliser une finalité ultime, ce qui 
serait partiellement témoigné par les êtres organisés qui exposent phénoménalement 
l’harmonie causale de leurs organes et de leur durée comme espèce. 
Mais avec l’accord, d’autres figures subjectives ressemblantes réclament aussi un droit de 
représentation schématique du principe d’intelligibilité de la nature. 
« Jean-François Lyotard a très justement montré que le "comme si” et le "fil 
conducteur a priori" sont une transaction, ou, si l’on veut filer la métaphore du 
passage comme commerce, qui est avec la guerre le moyen dont se sert la nature 


pour forcer les nations à entretenir des relations, une sorte de négociation. Dr 





pratique (dans l’idée du Bien suprême), qui doit suppléer au défaut et aux insuffisances de la théorie. » KANT, 
E. « Sur l’emploi des principes téléologiques dans la philosophie », dans Opuscules sur l’histoire., éd. cit. 
p. 165 ; « Über den Gebrauch teleologischer Principien in der Philosophie. », Ak, VIII, 159. 

7 CFJ, $ 72, 1184 ; AK, V, 390. 

7 CFJ, $ 78, 1214 ; AK, V, 414. 

377 « Le procès ici peut être conclu par un arrangement à la satisfaction des deux parties » Cf KANT, E. 
Critique de la raison pure, AK, IL, 344, cité par RAULET, G. Kant, Histoire et citoyenneté. Paris : P.U.F., 1996, 
p. 229. 

3 Jbid. Cf. LYOTARD, J-F. Le Différend. Paris, Minuit, 1983. 
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L’accord compris comme négociation ou transaction représente l’acceptation d’exigences 
que les deux parties du conflit imposent pour une solution. La condition de ne pas confondre 
les deux jugements implique celle d’enlever toute prétention d’objectivité aux jugements 
téléologiques”””. Cette demande, qui provient de l’entendement, est acceptée par la raison, à 
condition d’élever le jugement téléologique au statut de principe universel majeur. La 
négociation est possible par une sorte de diplomatie. L’entendement, législateur des réalités 
physiques, reste impuissant pour la compréhension des réalités métaphysiques. La raison peut 
bien dépasser ces limites à partir des idées, mais elle peut aussi produire des principes 
disparates sur les réalités métaphysiques”*°. La raison requiert alors de garder un pied dans le 
pays de l’objectivité et de faire un compromis avec la juridiction de l’entendement qui produit 
déjà des lois universelles sur la nature”. 

Une fois établi cet accord entre ces deux facultés indépendantes l’une de l’autre, Kant 
reprend les jugements déterminant et téléologique et les caractérise par la distinction entre 
procédé dogmatique et procédé critique : 

« Le procédé dogmatique concernant un concept est donc celui qui est conforme à la 
faculté de juger déterminante, le procédé critique celui qui n’est conforme qu’à la 


faculté de juger réfléchissante. »*°° 


Kant ne s’oppose point aux jugements dogmatiques, dans la mesure où le dogme respecte 
les conditions de l’accord : se limiter à juger les phénomènes d’une réalité objective. Ainsi, le 
jugement attaché au principe téléologique est critique non pas par opposition au dogmatique, 
sinon en ce qu'il se place au-delà de la faculté de l’entendement, satisfaisant le désir rationnel 


avec une idée régulatrice universelle pour la science, mais aussi solidaire à l’objectivité de la 





7 Les discussions de Kant avec les intellectuels de son époque à propos des limites scientifiques des 


jugements téléologiques apparaissent aussi dans l’article « Sur l’emploi des principes téléologiques dans la 
philosophie », Cf. Supra, p.213. Quant à la discussion que Kant établit avec la tradition de la philosophie 
(Epicure, Démocrite, Spinoza, l’Hylozoïsme et le Théisme), Cf. CFJ, $$ 72-73,1184-1191; Ak, V, 390-395, 
notamment sur la question de la présence d’une intention (Absichf) dans le principe de causalité finale. 

0 CFJ, $ 72, 1186 ; AK, V, 391. 

81 C’est nous qui interprétons l'accord des facultés (négociation et transaction), comme « compromis ». 
L’universalité du principe téléologique dépend, à notre avis, de ce « compromis » de respect entre la raison et 
l’entendement. Mais cet accord comme compromis ne fonctionnerait pas de la même façon en politique. 
Benjamin le montre à travers la critique d’Erich Unger contre la politique des compromis du parlementarisme. 
« Ç’aurait été mieux autrement » est, selon Unger, la formule qui définit tout compromis en politique. Cf. Infra, 
p. 282. 

de CFJ, $ 74, 1191 ; Ak. V, 395. C’est nous qui soulignons. 
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nature. L’au-delà du dogme définit la zone de la critique qui puise des idées sur le plan 
métaphysique pour retourner un principe d’intelligibilité de la nature. La philosophie 
kantienne s’exprime 1c1 par un équilibre entre dogme et critique. Dogme et critique sont chez 
Kant les deux termes d’une relation complémentaire, la synthèse rationnelle du conflit des 
facultés et l’union entre théorie et pratique. 

Mais dans cette relation, la notion de « procédé » (das Verfahren), que Kant utilise comme 
substrat du dogme et de la critique, est aussi significative. Pour l’intelligibilité des procédés 
de la nature, Kant invoque une activité humaine analogue à la causalité finale. La figure 
subjective qui le représente est celle de l’artiste, et son procédé pratique est la « technique ». 

«[...] puisque ce fondement [téléologique] est souvent profondément caché pour 
notre recherche dans maints produits de la nature, nous nous contentons d’essayer un 
principe subjectif, à savoir celui de l’art, c’est-à-dire de la causalité selon des idées 
pour attribuer ces produits [Produkten] à la nature selon l’analogie. [...] A cause de 
la ressemblance avec des fins que nous trouvons dans ses produits, nous allons 
appeler le procédé (la causalité) de la nature, technique et diviserons celle-ci en 
technique intentionnelle (technica intentionalis) [absichtliche Technik] et technique 


inintentionnelle (technica naturalis) [unabsichtiliche Technik]. pe 


A la première technique qui exprime la causalité finale, Kant attribue une intention qui 
ressemble à celle que l’artiste aurait en amont de sa production ; la deuxième technique fait 
allusion au principe dogmatique, qui reste aveugle à toute intention et ne peut voir que les 
relations mécaniques qui donnent cohérence à l’œuvre. La subordination du dogme à la 
critique, accord de la négociation rationnelle, oriente la pensée à considérer la nature 
«comme si» l'intention d’un entendement supérieur” était derrière la cause de ses 
productions. Kant assume que la seule façon de comprendre subjectivement la fechnique et les 
procédés humains serait le principe a priori de la causalité finale. De même, toute résolution 


des conflits qui passe par un procédé technique supposerait chez ce dernier une intention, une 


cible, une finalité, un résultat attendu dès le départ. La négociation même des facultés écarte 





de. CFJ, $ 72, 1185, Ak. V, 390. C’est nous qui soulignons en caractères gras. 
%* L'apport du jugement téléologique là-dessus est dans la conception d’un entendement autre que 
l’entendement humain, seule façon de concevoir une intention autre que l’humaïine (sans entendement, il n’y a 
pas d’intention). «[...] il nous est absolument impossible de puiser dans la nature même des fondements 
d’explication pour des liaisons finales, et il est nécessaire, d’après la constitution de notre faculté humaine de 


connaître, d’en chercher le fondement suprême dans un entendement originaire en tant que cause du monde. » 


Cf. CFIJ, $ 77, 1209 ; Ak. V, 410. 
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un jeu irrationnel, du seul fait que la synthèse réussie serait celle de la meilleure option 
rationnelle : l’accord sur le conflit. Mais, est-ce que la causalité finale est le seul fondement 
subjectif de la technique et de l’accord ? 

Ceci marque un point de rupture conceptuelle entre Benjamin et Kant qui touche 
directement l’application du principe téléologique aussi bien dans la nature que dans 
l’histoire. 

Tel qu’on l’a vu dans notre chapitre antérieur, Benjamin utilise les mêmes figures 
subjectives, la technique et l’accord, pour penser la résolution des conflits humains qui n’ont 
aucun recours à la violence. La pratique des moyens purs, domaine par excellence de la 
technique selon Benjamin, reste en dehors de la zone d’application du principe de causalité 
finale « moyens-fins ». L’usage que Benjamin expose de la technique et de l’accord comme 
moyens purs du langage, rejette l’idée d’une négociation ou transaction dans le cadre d’un 
conflit de législations ou des conditions qui établissent un compromis, une transaction. C’est 
bien au contraire l’absence de toute législation, outre l’exposition d’une zone sans contraintes 
légales (médiateté pure), qui rend manifeste l’usage libre des techniques du langage dans les 
conflits humains. Certes, notre argument pourrait être contesté dans la perspective où Kant 
établit cet accord dans un conflit entre les facultés humaines et non pas dans un conflit entre 
personnes. Le problème est en réalité que cette théorie de l’accord entre les facultés sera 
investie par Kant comme étalon pour la possibilité inconditionnelle de l’accord ou de la 
négociation dans les conflits politiques de l’histoire. 

Tout en gardant sa terminologie, Benjamin rompt la philosophie Kkantienne dans cette 
destruction du principe téléologique appliqué sur la nature et sur l’histoire. Annuler 
lPapplicabilité de la formule « moyens-fins » signifie libérer directement les figures de 
l'accord et la technique associées à une intention dans la nature et qui, dans le cas du dogme 
juridique, réduisait ces figures à leur usage instrumental. Aïnsi, le dogme de la violence du 
droit ne se révèle pas seulement dans la disjonctive entre le droit naturel et le droit positif sur 
la mécanique et la dynamique juridique de la violence. Ce dogme va bien plus loin vers 
l'inclusion du principe téléologique appliqué sur la violence. Ceci est questionné par 
Benjamin, qui repère un autre dogme derrière la violence juridique et pour lequel les lois de la 


connaissance dans le système kantien s’avèrent étroites”. 





385 : : 
Nous y reviendrons dans le paragraphe suivant. 
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En ce sens, le changement de la relation entre dogme et critique est un point crucial de la 
révolution projetée par Benjamin (dans son « Programme sur la philosophie à venir ») sur la 
philosophie de Kant. En dépit d’un lien complémentaire et négocié entre dogme et critique, 
Benjamin règle ce rapport selon le caractère destructeur mis à l’œuvre dans l’essai sur la 


violence : la critique destructrice des dogmes. 


b) Destruction critique des dogmes chez Benjamin 


Benjamin garderait dans sa philosophie la relation entre critique et dogme provenant de la 
philosophie kantienne, mais pour la transformer. L’antécédent de cette transformation se 
trouve dans l’essai « Sur le programme de la philosophie qui vient ». 

« Aïnsi, la tâche de la philosophie qui vient peut être entendue comme la découverte 
ou la création du concept de connaissance qui, en rapportant en même temps le 
concept d’expérience exclusivement à la conscience transcendantale, rend 
logiquement possible une expérience non seulement mécanique, mais aussi 


. 386 
religieuse. » 


ES 


L’incorporation philosophique de la métaphysique à la connaissance contient la 
réorientation de la critique comme destruction des dogmes. Le cas de la violence est sa figure 
extrême. Seule la destruction critique libérerait pour la philosophie et pour la connaissance les 
domaines de la praxis que le dogme éclipse : la violence révolutionnaire et l’expérience 
religieuse, autrement dit la politique et la métaphysique. 

Les formes de la pensée qui nient la possibilité d’une expérience métaphysique 
représentent alors les zones dogmatiques de la philosophie. Dans Critique de la violence ce 
sont la tradition de la philosophie du droit et le théorème de la sacralité de la vie. Leur rapport 
serait indiscernable si la critique n’était pas capable de montrer que les concepts du premier 
dogme se retrouvent dans le paradigme non rationnel du second : la violence du destin 
mythique. Ainsi, dans la mesure où la critique de Benjamin programme la ruine des ancrages 
dogmatiques sur la violence, sa tâche est toujours double : d’une part, montrer le caractère 
mensonger et immoral du dogme de la philosophie du droit; d’autre part, donner les 
conditions de destruction du dogme de la vie sacrée, celle-ci étant le véritable fondement 


(théologique) de la violence mythique dans les formes juridiques. 





86 BENJAMIN, W. « Sur le programme de la philosophie qui vient », art. cit., p. 188 ; G.S., II-1, p. 164. 
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La critique du dogme de la philosophie du droit correspond alors à la première partie de 
l'essai sur la violence. Selon Benjamin, ce dogme est lisible dans le droit naturel, auquel se 
greffe la biologie darwinienne : 

« Il se peut qu’ensuite ces conceptions [du droit naturel] aient reçu une vie nouvelle 
grâce à la biologie darwinienne qui, de façon tout à fait dogmatique, à côté de la 
sélection naturelle, ne considère que la violence comme moyen originaire et seul 
adapté à toutes les fins vitales de la nature. Les vulgarisations de la philosophie 
darwinienne ont souvent montré comme on passe aisément de ce dogme admis en 
histoire naturelle à un dogme encore plus grossier, relevant de la philosophie du 


droit, selon lequel la violence qu’on a dite, adaptée à des fins presque exclusivement 


naturelles, serait pour cette seule raison déjà légitime. »**? 


Benjamin complète ce panorama dogmatique par l'héritage philosophico-juridique du XVIF 
et du XVII siècles, dans l’opposition entre droit naturel et droit positif. La juxtaposition de 
leurs fondements incompatibles serait une sorte de conflit d’intérêts théoriques insoluble pour 
critiquer la violence juridique (que Kant tenterait de résoudre avec un droit rationnel et 
cosmopolite — nous y reviendrons). Pourtant, Benjamin indique le point sensible où ces deux 
conceptions se relient. 

«[...] les deux écoles se rejoignent dans le dogme fondamental [Grunddogma] 
commun selon lequel on peut atteindre par des moyens légitimes à des fins justes et 
employer des moyens légitimes pour réaliser des fins justes. Le droit naturel 
s'efforce de "justifier" [rechtfertigen] les moyens par la justice des fins ; le droit 
positif s’efforce de "garantir" [garantieren] la justice des fins par la légitimité des 
moyens. L’antinomie se révélerait insoluble si le présupposé dogmatique de base 
était faux, s’il y avait conflit irréductible entre, d’une part, moyens légitimes et, 
d’autre part, fins justes. Pour y voir clair 1l faudrait sortir du cercle et établir des 
critères indépendants tant pour la justice des fins que pour la légitimité des 


388 
moyens. » 


Au fond, l’antinomie se forme entre les concepts juridiques de liberté et d’égalité, qui sont 
les fondements philosophiques du droit naturel et du droit positif respectivement. Mais à la 
différence de Kant, Benjamin ne donne pas de priorité à la solubilité du conflit dogmatique, 


sinon au rapport de ce jugement à la vérité. La critique benjaminienne ne cherche pas à rendre 





#7 CdV, 211,212 ; KdG, 180. 
788 CdV, 212 ; KdG 180. C’est nous qui soulignons. 
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le dogme intelligible si ce n’est que dans les registres de sa fausseté. L’imposture dogmatique 

dissimule d’abord la mécanique de la violence juridique : 
« On dira qu’un système des fins de droit ne pourrait pas se conserver, s’il était 
encore possible d’aspirer, dans un domaine quelconque, à des fins naturelles 
assimilées à la violence. Mais cela n’est dans l’immédiat qu’un simple dogme, contre 
lequel 1l faudra considérer la surprenante possibilité, que l'intérêt du droit à 
monopoliser la violence contre celle de la personne individuelle, ne s’explique pas 
selon l'intention [Absicht] de sauver les fins de droit, sinon plutôt le droit lui- 


même. »°°° 


Cette mécanique s’explique par un faux concept de critique qui provient du droit positif. 
En effet le droit positif s’instaure à partir d’une distinction des violences indépendamment des 
cas de leur application. Ceci représente la relation complémentaire entre dogme et critique 
que nous avons vue chez Kant. Au lieu de le détruire, cette critique apporte au dogme 
juridique une distinction des violences selon des critères historiques. Mais l’usage de ces 
critères ne vise pas à résoudre la singularité d’un conflit (justice) sinon à protéger le statut 
légal de la violence qui protège à son tour la stabilité du droit. Le poids historique revient 
alors aux puissances que le droit reconnaît et qu’il sanctionne comme légales ou naturelles”. 
Benjamin montre que cette distinction historique des violences du droit positif est, en tant que 
critique, pure apparence. Sous ce prisme dogmatique, les praxis politiques et historiques 
hétérogènes à toute finalité juridique ou naturelle, restent toujours incompréhensibles et 
échappent à cette critique. Celle-ci s’avère plutôt complice de la contre-vérité par son rapport 
complémentaire aux fondements dogmatiques de la violence juridique. 

C’est dans ce registre que le présupposé dogmatique de base, le principe subjectif de la 
causalité finale « moyens-fins », est démenti par la théorie des moyens purs. Cette théorie 


rend compte des techniques et des accords qui se situent absolument à l’écart de la violence et 





38 CdV, 215 ; KdG, 183. Nous soulignons ici l'expression « intérêt du droit » [/nteresse des Rechts]. Si Kant 
personnifie la nature en lui attribuant une intention (Absichf), analogue à celle de l’artiste, Benjamin procède 
méthodologiquement de la même façon en attribuant comme principe subjectif d’intelligibilité du droit un 
« intérêt ». Au fond, cet intérêt est toujours particulier et subjectif. C’est ce qui marque le caractère immoral de 
la pratique juridique qui se veut objective : apparenter la protection des fins légitimes en limitant les fins 
naturelles. 

#9 Nous l’avons montré dans notre premier chapitre. Le droit de guerre et le droit de grève ne répondent pas 
à des problèmes purement juridiques. C’est une séquence historique qui oblige l’Etat à considérer des tensions 


internationales ou des revendications sociales et à octroyer des droits, s’il prétend conserver sa position. 
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de l’application du principe « moyens-fins », contrairement à l’idée kantienne de l’accord 
négocié par le principe téléologique et de la technique qui suppose une intention de la nature. 
Et c’est par cet exercice destructeur de la critique que se montre la violence dans la supposée 
non-violence des contrats juridiques, ainsi que la véritable non-violence dans la praxis 
politique des moyens purs qui annihilent le pouvoir. Autrement dit, si la technique et l’entente 
langagière représentent la résolution des conflits dans la théorie des moyens purs, dans l’ordre 
juridique ces moyens représentent des instruments pour garder ces conflits et justifier la 


nécessité de cet ordre. Le droit vit des conflits et de leur permanence. 


L’antinomie se révélerait insoluble — disait Benjamin — si le présupposé dogmatique de 
base était faux. Cela signifie alors que la critique ne doit pas chercher dans les concepts du 
droit naturel et du droit positif (liberté et égalité) l'impossible solution dialectique, sinon dans 
la mécanique juridique qui, pour conserver la position du droit, les rend opérationnels à partir 
des fondements vides, mais utilitaires : une fausse mécanique des fins juridiques, des critères 
historiques du pouvoir, des conflits maintenus par le principe « moyens-fins ». C’est pourquoi 
la liberté d’un ordre juridique n’offre, selon Benjamin, aucun support pour la critique 
destructrice : 

« S1 cet ordre, que le droit prétend à juste titre défendre, ne doit échapper à la 
critique, 1l ne donne pourtant pas prise à une contestation qui se mène au seul nom 
d’une informe "liberté", sans être en mesure de définir un ordre supérieur de 


liberté. »*°! 


Et c’est pareil pour l’égalité de la loi, qui s’articule sur un fondement ineffaçable de la 
même inégalité qu’elle prétend conjurer : 

« Aïnsi apparaît, dans une terrible primitivité, l’ambiguïté mythique des lois qu’on 

n’a pas le droit de "transgresser", celle qu’Anatole France évoque sur le mode 

satirique lorsqu'il dit : "Elles interdisent également aux pauvres et aux riches de 


coucher sous les ponts". »°” 





*! CdV, 221 ; KdG, 187. 
#? CdV 236, KdG, 198. Cette critique des concepts dogmatiques s’annonçait aussi dans le cadre du 
programme que Benjamin annonçait dans « Sur le programme de la philosophie qui vient». Un concept 
supérieur de « liberté » est possible dans la mesure où la théorie de la connaissance de l’avenir admet la 
possibilité d’une expérience métaphysique, c’est-à-dire au moment où la philosophie peut exploiter la richesse de 


l'expérience au-delà de son appauvrissement mécaniciste-physique. « Il est en tout cas patent que le concept de 


liberté se trouve dans une singulière corrélation avec une vision mécaniciste de l’expérience [...]. Mais ici 
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C’est dans l’horizon de cet usage dogmatique et vide des concepts de liberté et d’égalité 
que Benjamin critique l’impératif catégorique kantien « agis de telle sorte que tu traites 
l’humanité aussi bien dans ta personne que dans la personne de tout autre toujours en même 
temps comme une fin, et jamais simplement comme un moyen »*””, maxime qui représente la 
synthèse du conflit entre droit positif et droit naturel et conséquemment l’éventuelle solution 
morale de l’antinomie « liberté-égalité » grâce à une négociation interne au dogme juridique. 
Pour Benjamin, l'impératif représente plutôt une critique qui épargne le véritable trait 
constitutif de la violence des formes juridiques : 

«car le droit positif, là où 1l est conscient de ses racines, prétendra parfaitement 
reconnaître et favoriser l’intérêt de l’humanité dans la personne de chaque individu. 
Il voit cet intérêt dans la représentation et la conservation d’un ordre institué par le 


destin. »°°* 


Ce passage dans Critique de la violence est une remarque capitale. Derrière l’impératif 
catégorique se glisse alors le destin comme fondement non rationnel et décisif sur la 
mécanique juridique. 

« Ce qui décide, en effet, de la légitimité des moyens et de la justification des fins ce 
n’est jamais la raison mais, pour la première, une violence qui a le caractère d’un 


destin et, pour la seconde, Dieu lui-même. Pr 


Ceci explique le caractère inefficace de l’impératif catégorique pour une critique 


destructrice de la violence, non pas à cause d’une insuffisance théorique ou d’un manque de 





encore il faut souligner que, si le champ de l’éthique ne se réduit pas à l’idée que les Lumières, Kant et les 
kantiens se font de la moralité, le champ de la métaphysique ne se réduit pas davantage à ce qu’ils appellent 
l «expérience ». Un nouveau concept de connaissance transformera donc d’une manière décisive, non 
seulement le concept d’expérience, mais aussi celui de liberté. [...] cette transformation ne saurait pour autant 
déboucher sur une confusion entre la liberté et l’expérience, même si le concept d’expérience entendu au sens 
métaphysique devait être modifié par celui de liberté entendu en un sens encore inconnu. ». « Sur le programme 
de la philosophie qui vient », pp. 189-190. ; G.S., IT-1, 165. 

#5 KANT, E. Fondements de la métaphysique des moeurs (1785), dans Œuvres Philosophiques, tome II, éd. 
cit., p. 295; AK, IV, 429. Cité par Walter Benjamin, CdV, 221 ; KdG, 187. 

%* Ibid. Dans une note en bas de page, Benjamin introduit un premier doute à considérer : « En ce qui 
concerne cette célèbre exigence, on pourrait bien plutôt se demander si elle ne contient pas trop peu, c’est-à-dire 
si de soi-même ou d’un autre il serait permis, d’un quelconque point de vue, de laisser user ou d’user aussi 


comme d’un moyen. De très bonnes raisons pourraient justifier ce doute ». Ibid. 


35 CdV, 233 ; KdG, 196. 
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cohérence interne, sinon par la présence tacite de la violence dans sa définition. Selon Antonia 
Birnbaum, le destin incorporé à l’impératif catégorique est une forme vide, mais absolue. 
« Evidemment, son universalisable fait toujours l’épreuve, en une action singulière, 
de sa régularité, mais cette épreuve est encore celle d’une forme, ce qu n’est plus le 


rapport à l’avenir mis en jeu par la violence pure. »°°° 


La zone non rationnelle du destin élucide alors le dogme juridique. Dans la théorie, le 
destin détermine l’essence mythique de l’impératif catégorique — dans la pratique, 1l enchaîne 
l'avenir à une forme en s’imposant sur la temporalité humaine. Le destin se révèle ainsi 
comme véritable dogme de la violence. La possibilité qu’une praxis humaine puisse détruire 
toutes les formes de la violence qui s’assimilent au dogme juridique et au destin mythique, est 
l'effort théorique de Benjamin dans son essai. 

« Cependant, puisque toute idée d’un accomplissement des tâches humaines, de 
quelque façon qu’on l’envisage — sans même parler d’une délivrance de l’emprise 
exercée par toutes les situations historiques qu’a connues jusqu’à présent le monde —, 
reste irréalisable si l’on écarte totalement et par principe toute violence, la question 


s’impose de chercher d’autres formes de violence que celles qu’envisage toute 


théorie juridique. »*?? 


Sur ce point apparaît le seul moment dans lequel Benjamin réalise une typologie des 
violences, dans cette mention « d’autres formes de violence » que celles comprises par le 
dogme juridique. La fonction médiate (moyens) de la violence, traitée dans la première partie 
de son essai comme critique du dogme juridique, se distingue de la violence comme 
manifestation immédiate. Cette dernière constitue l’ouverture épistémologique qu’introduit 
Benjamin pour critiquer l’immédiateté de la violence fixée par le concept mythique du destin. 

« En ce qui concerne l’homme, la colère, par exemple, provoque en lui les plus 
visibles explosions d’une violence qui ne se rapporte pas comme moyen à une fin 
déjà définie. Elle n’est pas moyen, mais manifestation. Plus précisément, cette 
violence connaît des manifestations parfaitement objectives et qui permettent de la 
critiquer. On en trouve des exemples de la plus haute importance, tout d’abord dans 


le mythe. »°”° 





#6 BIRNBAUM, A. op. cit., p. 75. 
“4 CdV, 233 ; KdG, 196. C’est nous qui soulignons. 
#8 CdV, 234, KdG, 196-197. 
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Ce constat du mythe comme dogme de la violence qui inclut la violence juridique, marque 
le passage à une dimension inédite de la critique (seconde partie de l’essai sur la violence), 
qu’on peut bien nommer théologico-politique à cause du lieu philosophique invoqué ici pour 
penser à sa destruction. En effet, le dogme mythique est complexe : il occulte la violence 
révolutionnaire capable de libérer la temporalité humaine (enchaînée à une forme vide de 
lPavenir), mais aussi une expérience métaphysique que la modernité a rendu inaccessible. 
Dans l’aspect théorique de la critique, il ne suffit donc pas de montrer la possibilité de la 
destruction du dogme, par la définition de la plus haute manifestation de la violence parmi les 
hommes : la violence révolutionnaire. Le dogme mythique doit être aussi anéanti, selon 
Benjamin, dans le registre théologique, par la représentation de la violence de Dieu. Celle-ci 
se définit par l’annihilation de toute instauration mythique de la violence et trouve sa figure 
exemplaire, comme nous l’avons déjà dans notre premier chapitre, dans le récit biblique sur la 
bande de Coré”””. 

Cependant, le mythe s’instaure d’une façon dogmatique chez les humains dans un terrain 
qui jouerait le rôle d’une évidence incontestable : la conception de la vie. Le dogme du mythe 
est à tel point dangereux, que le concept même de « vie » (Leben) est ambiguë pour la 
compréhension humaine. Et c’est dans cette confusion sur le mode de penser la vie que le 
mythe consolide sa domination dans l’histoire. 

« si existence (ou mieux vie) — termes dont l’ambiguïité, tout à fait analogue à celle 
du mot paix, doit être levée par leur référence à deux sphères distinctes — signifie 


l’immuable état d’agrégat de l’"homme". »*”° 


Cette ambiguïté est le fondement philosophique du dogme mythique : une habitude de la 
pensée, analogue à celle qui « pense des fins justifiées comme celles d’un droit possible »"°!, 
Sous le prisme du dogme mythique, l’homme se définit alors comme une somme des parties, 
dont la plus importante serait la simple vie en lui. Et c’est le dogme de la simple vie qui 
réaliserait le pont entre la violence des mythes et l’histoire. La définition de l’homme comme 
un tel sommaire des parties hiérarchisées place au sommet le fait de vivre et considère la 


simple vie comme la partie sacrée de l’humain. Ce problème Benjamin le retrouve chez les 





ré Cf. Supra, p. 45. 
#0 CdV, 241. Nous soulignons ici les modifications à la traduction française réalisées dans l’article de Sigrid 
Weigel. Cf. WEIGEL, S., art. cit., p. 56. «[..] wenn Dasein (oder besser Leben) —- Worte, deren Doppelsinn 
durchaus dem des Wortes Frieden analog aus ihrer Beziehung auf je zwei Sphären aufzulôsen ist — den 
unverrückbaren Aggregatzustand von "Mensch" bedeutet. », KdG 201. 


#01 CdV, 234 ; KdG, 196. 
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intellectuels pacifistes de son époque qui, dans leurs discours condamnant la guerre, ainsi que 
toutes les violences, ne réalisent pas que l’arrière-fond de leur argument est un renforcement 
de la violence mythique. 
« Leur argumentation, dit Benjamin, dans un cas extrême qui a pour exemple la mise 
à mort révolutionnaire des oppresseurs, se présente ainsi: "Si Je ne tue pas, je 
n’instituerai Jamais sur terre le règne de la justice [...], pense l’intellectuel terroriste 
[...]. Quant à nous, nous professons que, plus haut encore que le bonheur et que la 


à : : : : À 402 
justice d’une existence, se situe l’existence en elle-même." » 


En quoi cette conception pacifiste qui protège la vie et qui paraît irrépréhensible renforce-t- 
elle le mythe ? En ce que la simple vie est la partition de l’âme humaine que précisent les 
dieux olympiens pour punir les humains indépendamment de leur innocence. La simple vie de 
l’homme est /a relation archaïque des hommes aux dieux qui survit dans l’ordre juridique*®. 
Ainsi, la violence dans laquelle un ordre supérieur punit sans avoir égard à l’innocence est 
nécessairement une violence impersonnelle contre le simple fait de vivre et c’est ce que 
Benjamin définit comme violence mythique. La séparation de la simple vie s’enracine dans le 
plus profond de l’imaginaire humain. Avec la propagation de cette idée s’actualise le dogme 
mythique comme une histoire naturelle de l’humanité. Les pacifistes et activistes, sans être 
conscients de ce danger (Benjamin ironise avec leur puérilité), revendiquaient alors cette 
conception divisée et sectionnée de la vie. 

Chez Benjamin, la vie est une conception inséparable du bonheur et de la justice. De même 
que la grève générale est pour Sorel un mouvement indivisible, où la réduction de l’une de ses 
parties annihile tout rapport à la singularité de son histoire, la réduction au simple fait de vivre 
représente 1c1 la partie archétypique de l’humain à travers laquelle la loi peut satisfaire sa 
vocation d’universalité, c’est-à-dire dans l’homogénéité des cas de leur application, dans la 
projection et le calcul d’un comportement typique, dans l’enchaînement d’une forme vide 
déterminant l’avenir. Ce paradigme de la simple vie révèle le dogme du droit, si nous 
reconsidérons la situation de l’ordre juridique. En effet, les formes de la négociation peuvent 
donner l’apparence d’un accord et l’impératif catégorique peut donner le principe de la 


moralité humaine, alors qu’il s’agit plutôt de la violence sous-jacente dans l’acceptation de 





és CdV, 240, KdG, 201. Extraits de citations par Benjamin issus de : Kurt Hiller, « Anti-Kain. Ein Nachwort 
[...]», dans Das Ziel. Jahrbücher für geistige Politik, Kurt Hiller (éd.), t. I, Munich, 1919, p.25. Nous 
reviendrons sur ce thème dans ce chapitre, dans notre étude sur l’éthique dans la pensée politique de Benjamin, 
plus précisément l’éthique du mensonge et sur l’anarchisme éthique. 


#8 Cf WEIGEL, S., art. cit., p. 54. 
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l'arbitraire comme instance régulatrice de la mécanique des conflits humains, en deçà de toute 


histoire. 


Le principe d’une vie juste en contraste avec le simple fait de vivre théorisé dans Critique 
de la violence, est un thème récurrent dans les écrits de Benjamin autour des années 1920. 
Destin et caractère expose la domination du destin sur les humains en fonction du dogme 
mythique imposé sur le vivant. 

«Le destin est l’ensemble des relations qui inscrit le vivant dans l’horizon de la 


faute. »*04 


Et contre ce théorème de la simple vie, Benjamin affirme dans son essai « Les affinités 
électives de Goethe », la distinction entre vie naturelle et vie surnaturelle. Cette différence 
concerne la possibilité d’une expérience humaine qui dépasse la mécanique naturelle de la 
vie. La cause de cette distinction n’est pas, bien entendu, l’incompréhension de cette vie 
naturelle en dehors d’un principe d’intelligibilité rationnelle (comme cela arrive avec les êtres 
organisés et le principe de causalité finale kantien). La distinction de la vie surnaturelle veut 
plutôt penser la vie détachée d’une culpabilité mythique inéluctable dans le simple fait de 
vivre. 

« Quand disparaît chez l’homme la vie surnaturelle, même s’il ne commet aucun 
acte immoral, sa vie naturelle se leste de culpabilité. Car elle est alors captive du 
simple fait de vivre, lequel se manifeste chez l’homme comme culpabilité. Il 
n’échappera pas au malheur qu’elle appelle sur lui. Chaque geste le rend plus 


N 2 405 
coupable, chacun de ses actes le voue à un nouveau désastre. » 


C’est justement dans la situation d’une disparition et d’un mode de vivre précédant la vie 
coupable, que se produit chez Benjamin un croisement des théories, car il est possible que 
cette disparition de la vie surnaturelle soit la même que Benjamin traite dans Critique de la 
violence, à propos d’une expérience effacée par la modernité et dont la disparition implique la 
division des états agrégats qui constituent l’humain et configurent le dogme de la simple vie. 

« L’homme précisément ne doit être confondu à aucun prix avec la simple vie qui est 
en lui, n1 avec cette simple vie ni avec n’importe quel autre de ses états et n’importe 
quelle autre de ses qualités, disons plus : pas même avec l’unicité de sa personne 


physique. [...| Sur l’origine du dogme qui affirme le caractère sacré de la vie il 





404 « Destin et caractère », Œuvres I, p. 204 ; « Schicksal und Charakter », G.S., I-1, 175. 
405 « Les Affinités électives », art. Cit., p. 297 ; G.S., I-1, 139. 
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vaudrait la peine de faire une recherche. Il se peut, il est même vraisemblable, que ce 
dogme soit récent, à titre d’ultime égarement de la tradition occidentale affaiblie qui 
cherche dans le cosmologiquement impénétrable le saint qu’elle a perdu. 
(L’ancienneté de tous les préceptes religieux condamnant le meurtre ne prouve rien 
là contre, car ils reposent sur d’autres conceptions que le théorème moderne.) Et 
voici finalement qui donne à réfléchir : ce qui est ici qualifié de sacré est ce que 
l’ancienne pensée mythique désignait comme porteur de culpabilité : le simple fait de 


vivre »°%. 


Il ne s’agit donc pas seulement de penser les conditions historiques nécessaires pour la vie 
émancipée, sinon d’une expérience déjà éprouvée par l’humanité, l’expérience religieuse du 
« Saint » qui succombe à une époque précise, la modernité, et qu’il faudrait récupérer pour la 
connaissance. Le dogme de la « simple vie » signifie alors la disparition récente de la vie 
surnaturelle et de l’expérience du saint, que la modernité cherche dans la profondeur 
insondable de la cosmologie. 

Cette relation à une recherche d’une expérience métaphysique connue dans l’histoire à 
propos de l’indivisibilité de la vie surnaturelle nous l’avons repérée chez Sorel, dans sa 
référence à la philosophie de Bergson. L’indivisibilité du mythe chez Sorel représente pour la 
connaissance d’un mouvement social, ce que le rejet du dogme mythique représente à la 
possibilité de penser l’expérience religieuse du saint. C’est pourquoi cette critique du dogme 


de la simple vie est, pour nous, fort liée à l’annonce que Benjamin réalisait dans son 





*% CdV, 241. Nous soulignons la modification proposée par Antonia Birnbaum à la version française (qui 


traduit par « sacré » au lieu de « saint » le passage en gras ci-dessous). Cf. BIRNBAUM, À. op. cit., p. 70. « Der 
Mensch fällt eben um keinen Preis zusammen mit dem blofien Leben des Menschen, so wenig mit dem bloBen 
Leben in ihm wie mit irgend welchen andern seiner Zustände und Eigenschaflten, ja nicht einmal mit der 
Einzigkeit seiner leiblichen Person. So heilig der Mensch ist (oder auch dasjenige Leben in ihm, welches 
identisch in Erdenleben, Tod und Fortleben liegt), so wenig sind es seine Zustände, so wenig ist es sein 
leibliches, durch Mitmenschen verletzliches Leben. Was unterscheidet es denn wesentlich von dem der Tiere 
und Pflanzen? Und selbst wenn diese heilig wären, kônnten sie es doch nicht um ihres blof$en Lebens willen, 
nicht in ihm sein. Dem Ursprung des Dogmas von der Heiligkeit des Lebens nachzuforschen môchte sich 
verlohnen. Vielleicht, ja wahrscheinlich ist es jung, als die letzte Verirrung der geschwächten abendländischen 
Tradition, den Heiligen, den sie verlor, im kosmologisch Undurchdringlichen zu suchen. (Das Alter aller 
religiôsen Gebote gegen den Mord besagt hiergegen nichts, weil diesen andere Gedanken als dem modernen 
Theorem zugrunde liegen.) Zuletzt gibt es zu denken, daB, was hier heilig gesprochen wird, dem alten 
mythischen Denken nach der gezeichnete Träger der Verschuldung ist: das blofe Leben. » KdG, 201-202. C’est 


nous qui soulignons. 
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«programme de la philosophie qui vient »: l’appauvrissement de l’expérience dans la 
philosophie kantienne et la nécessité pour la science d’ouvrir l’expérience au domaine de la 
métaphysique. En effet dans ces deux essais 1l est question de l’ordre de l’expérience humaine 
écartée de la science et disparue pour toute une époque, ainsi que d’une certaine responsabilité 
de la modernité sur la disparition de l’accès à une expérience religieuse comme une véritable 
connaissance de soi. Le dogme mythique définit justement cet appauvrissement de 
l'expérience chez Kant dans lequel l’homme ne connaît de lui que certaines parties isolées et 
quelques uns de ses états particuliers, intraduisibles à l’expérience métaphysique, religieuse et 
indivisible du saint. 

Ce problème se connecte à la relation entre dogme et critique dans la philosophie 
kantienne. La limitation des frontières de la connaissance de cette philosophie s’enracine dans 
une habitude de penser humaine. Mais ces limites cèdent au dogme mythique la détermination 
de la vie et de la politique occidentales selon le mode de la culpabilité de l’existence et d’une 
humanité sans accès à son véritable potentiel dans l’expérience métaphysique. 

La pensée politique de Benjamin s’inscrit dans l’affirmation d’une praxis révolutionnaire 
qui se relie à une expérience de la vie juste négligée par la modernité, au niveau de l’individu 
et de la société. Détruire ce dogme par la critique, reprendre cette expérience religieuse pour 
une nouvelle théorie de la connaissance, élargir celle-ci au domaine de la métaphysique : ce 
sont des tâches de la philosophie à venir approfondies dans Critique de la violence. Et lorsque 
Benjamin affirme la nécessité de « réaliser une recherche sur l’origine du dogme mythique », 
cela signifie rechercher dans la tradition du passé la perte de cette expérience en même temps 
que l’instauration de la violence. 

« La critique de la violence, dit Benjamin, est la philosophie de son histoire. La 
"philosophie" de cette histoire parce que seule l’idée de son point de départ 
[Ausgang] permet une prise de position critique, distinctive et décisive, sur sa 


datation temporelle. »*°7 


La recherche que Benjamin propose aussi bien sur l’expérience du saint que sur la violence 
révolutionnaire, est donc l’ouverture de la philosophie à venir à une philosophie de l’histoire. 
Mais les concepts dogmatiques qui annulent cette praxis et appauvrissent l’expérience nous 
obligent à retourner avant à la structuration de la philosophie de l’histoire qui opère cette 
restriction. C’est la révision des principes de la philosophie de l’histoire chez Kant qui 


s’impose alors pour la suite de notre propre recherche. 





407 CadV, 241-242 ; KdG, 202. 
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5.3. La philosophie de l’histoire 


a) Kant et le fil conducteur de l’histoire 


Penser l’histoire avec Kant est penser l’histoire comme une œuvre. Comme on l’a vu, 
l'œuvre présuppose la figure d’un artiste qui connaît le principe et la fin de son projet. 
L’intention de l’artiste s'exprime dans la matière de son art, de telle sorte que son œuvre se 
façonne en fonction d’une fin que lui seul connaît. Mais si nous regardions ce travail au cours 
de sa réalisation, nous ne saurions pas quel a été son début n1 quelle sera sa fin. Dans ce 
contact objectif avec l’œuvre inachevée on pourrait seulement émettre une supposition 
rationnelle sur l’intention de l’artiste et sur le fil conducteur qui devrait conduire son travail à 
une fin prévue dès le début. 

La conception de l’histoire pour Kant correspond précisément à cette expérience dans 
laquelle on est face à une œuvre en cours sans avoir accès à l’artiste. Mais paradoxalement 
elle est aussi l’expérience de faire partie de cette œuvre, d’être sa matière même et, dans cette 
participation, d’avoir un certain contact avec son auteur. Ce contact est immatériel, 
spéculatif : c’est notre faculté rationnelle qui nous permet de penser l’idée du commencement, 
de la fin, du fil conducteur de l’ouvrage historique et de l’existence d’une intention du 
créateur. La philosophie de l’histoire est alors pour Kant l’enquête philosophique de ces 
principes immuables. Elle aiguise son regard sur l’actualité de l’œuvre historique, pour 
extraire son fonctionnement objectif, ses techniques ou procédés artistiques et l’intention 
idéale qui paraît guider l’artiste dans sa manière de traiter la matière historique. C’est donc 
bien la même opération par laquelle la raison rend intelligibles les lois mécaniques de la 
nature, « comme si» un artiste donnait cohérence à la distribution des organes des êtres 
naturels et à la durée des espèces, qui est aussi opérationnelle sur l’histoire de l’humanité, 
« comme si » un entendement supérieur avait un plan pour l’œuvre de l’espèce humaine dans 
son passage par la nature : la réalisation de l’humanité. Le même jugement téléologique de la 
nature théorisé dans la « critique du jugement » s’applique alors sur l’histoire. 

« Les textes de la philosophie de l’histoire [de Kant] sont en ce sens la mise en 
pratique de la Critique de la Faculté de Juger. C’est en eux que doivent être 
cherchées les figures pratiques des passages, tandis que la Critique de la Faculté de 


Juger, qui, dans une vision populaire, devrait être la synthèse d’un "système" 
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kantien, dramatise au contraire méthodologiquement l’hétérogénéité des genres de 


discours. »*°8 


Cette philosophie de l’histoire est élaborée par Kant principalement entre 1784 pour son 
Idée pour une histoire universelle du point de vue cosmopolitique et 1798 pour Le Conflit des 
facultés “°°. 

Le premier de ces écrits représente le fondement kantien sur le rapport entre philosophie, 
histoire et nature. Le fondement de cette philosophie est le principe téléologique, la causalité 
finale. Ce principe est identique pour la nature et pour l’histoire. L'homme, être organisé et 
naturel, est aussi déterminé par l’idée d’une finalité de son espèce. Témoigne de cette finalité 
la raison, qui présente chez l’homme la possibilité d’agir librement, possibilité inexistante 
dans le règne animal. Si ce que définit le principe rationnel de l’homme est la liberté de choix 
dans son agir, alors la réalisation de son espèce, l’humanité, dépend elle aussi de l’usage 
rationnel qu’il peut faire de cette liberté pour la vie communautaire. Mais vivre en société se 
révèle une expérience de l’antagonisme. C’est que, selon Kant, l’antagonisme représente le 
moyen, ou mieux la technique de la nature pour mener l’homme vers la réalisation d’une 
culture. 

« L'homme veut la concorde, mais la nature sait mieux que lui ce qui est bon pour 


s : 410 
son espèce, elle veut la discorde. » 


L’antagonisme se révèle pour Kant comme progrès de l’histoire et intention de la nature 
pour l’espèce humaine. La difficulté consiste ici à penser comment ces aspects objectifs de 
l’histoire naturelle pourraient conduire à la finalité de l’artiste, c’est-à-dire comment la 
discorde et la violence politique seraient l’œuvre en cours de la paix universelle. Le défi de 
réaliser historiquement une société civile qui administre un droit universel représente le 


problème majeur de l’humanité qui requiert la solution historique des obstacles politiques" !". 





*% RAULET, G. Kant, Histoire et citoyenneté, éd. cit., p. 230. Cf LYOTARD, Jean-François. Le Différend. 
Paris : Minuit, 1983, p. 194. 

di KANT, E. Opuscules sur l’histoire., éd. cit. 

“10 Jbid., p.75; Ak, VII, 21. 

A propos de cette contradiction apparente, Gérard Raulet expose la pensée de Kant sur la guerre : « La guerre 
a chez Kant un double visage. D’un côté la raison morale énonce un veto irrésistible : il ne doit pas y avoir de 
guerre ; de l’autre la guerre est, du point de vue téléologique précisément, un moyen dont se sert la nature pour 
parvenir à ses fins. » RAULET, G., op. cit., p. 228 

*1T Si les hommes tendent par nature à l’égoïsme et l’iniquité, il faut penser comment faire surgir un homme 


juste, un maître pour guider cette société. Pour une société d’hommes libres et rationnels, une société des 
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Comme l’histoire, en tant que récit des manifestations humaines, fournit les signes du progrès 
et l’actualité des sociétés civiles, la tâche d’une philosophie de l’histoire est celle de soutenir 
le « fil conducteur » (le principe téléologique) de cette progression historique de telle façon 
qu’elle inscrive le chemin humain des faits historiques passés et présents dans des lois 
universelles et promeuve la réalisation de l’espèce humaine dans la nature (création d’un droit 
rationnel). Ce qui nous montrerait ce chemin vers le droit universel ne serait pas autre chose 
que le perfectionnement d’une constitution politique capable d’accueillir le potentiel majeur 
de la nature humaine rationnelle : sa moralité. 

Cependant, Kant a dû affronter des polémiques dans son époque qui mettaient en question 
le rapport entre cette théorie et la pratique“. Ces contestations visaient principalement des 
apories de l’histoire insurmontables par n’importe quelle rationalité de droit, concernant 
l'impossibilité de penser une éthique dans la progression d’antagonismes politiques. C’est 
d’abord l’idéal de liberté qui est dans le centre de ces débats. La théorie peut le présenter 
comme commencement de l’humanité et but final d’une société d'hommes rationnels et libres, 
tandis que certaines pratiques du droit tendent, au contraire, à restreindre les libertés naturelles 
avec des fins légales. Cette polémique s’installe dans le cœur de la différence entre le droit 
naturel, qui trouve son fondement rationnel dans la nature humaine de la liberté, et le droit 
positif, qui veut instaurer un ordre à partir du concept d'égalité, considérant la liberté plutôt 
comme un obstacle politique. Droit naturel et droit positif représentent alors les deux termes 
d’un conflit sans solution, qui est également l’expression des antagonismes de la nature 
humaine elle-même : comment concevoir un maître juste et droit, si l’homme est 
essentiellement courbe ? Comment faire progresser l’humanité d’un maximum de libertés 
égoîïstes vers un maximum de contraintes légales ? Ces questions représentaient une impasse 
pour la philosophie de l’histoire kantienne. 

Selon Alexis Philonenko, Kant ne peut proposer qu’une solution approximative", Et dans 


cette solution, le but de l’humanité ne peut pas être atteint simultanément par la dimension 





hommes libres requiert la création du meilleur type de gouvernement et la meilleure constitution (pour Kant c’est 
bien l’Etat). Et les conflits entre les différentes unités gouvernementales exige de penser à la défense intérieure et 
extérieure des Etats, afin de conduire leur union universelle (où les différences identitaires se maintiennent, mais 
où la libre circulation est aussi assurée). Cf. «Idée pour une histoire universelle du point de vue 
cosmopolitique », op. cit. 

412 Notamment sa controverse avec August W. Rehberg. Cf. PHILONENKO, A., op. cit., Chapitre I, « La 
voie difficile », pp. 11-18. 

*5 Jbid., pp. 28-29. 
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politique et par la dimension éthique de l’activité humaine. La rationalité juridique peut 

garantir une formation politique, mais pas nécessairement la moralité des hommes. 
« La courbure de l’homme rend impossible l’avènement du Règne des fins ; mais elle 
ne s’oppose pas à l'institution d’une République. Problèmes éthiques et problèmes 
politiques se séparaient. Ainsi, la dignité éthique demeurait pour l’homme une 
difficile conquête — en revanche la dignité juridique, et par conséquent aussi 
politique, était comprise dans la définition même de l’être raisonnable, comme être 
intelligent et abstraction faite de la question de savoir s’il était un démon, un ange, ou 


plus simplement un homme. »** 


L’intention de l’artiste de l’histoire prévoit alors un progrès en étapes, de la politique vers 
l'éthique. Mais la raison n’est pas en mesure de donner une solution a priori du chemin 
éthique de l’humanité, car la rationalité du droit n’est pas celle des a priori formels 


mathématiques, sinon de la dialectique" "” 


. C’est le conflit historique entre droit naturel et droit 
positif, entre liberté et égalité, qui serait porteur d’une synthèse rationnelle donnant un cadre 
juridique capable d’assurer une société d’hommes libres, indépendants et égaux. 
« [La] règle de la division synthétique est strictement appliquée dans la réflexion 
politique kantienne, ainsi calquée sur la méthode transcendantale. Comme on peut le 
voir très facilement l’homme correspond à la condition, le sujet indique le 


conditionné, le citoyen est le terme synthétique. se 


Pourtant, le terme synthétique du citoyen s’avère finalement un échec théorique de la 
philosophie de l’histoire kantienne. La séparation de la politique et de l’éthique se répercute 
dans la théorie qui assure la synthèse. La philosophie politique de Kant cherche à débloquer 
les obstacles technico-juridiques qui empêchent l’intention historique de l'artiste pour 
l’humanité, mais la définition du citoyen est hantée finalement par les concepts négatifs que 
Kant lui-même avait écartés de la politique (nous y reviendrons). La solution approximative 
de la moralité humaine va rester seulement l’espoir rationnel, qu’un jour l’humanité aura 
atteint sa finalité historique. Ce serait alors la fonction même de la philosophie politique dans 
la philosophie de l’histoire kantienne qui ferait de l’union entre politique et éthique une 


synthèse incertaine. 





ST Jbid., p. 30. 

#5 Ceci marque la déconnexion de l’héritage de Leïbniz, qui rapprochait la méthode juridique à la méthode 
mathématique. Cf. Ibid., p. 33. 

*16 Jbid., p. 37 
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b) La politique kantienne au service du progrès historique 


La théorie politique kantienne entre en dialogue philosophique avec les pensées de 
Rousseau et de Hobbes et se place principalement dans un milieu qui veut écarter tout 
fondement philosophique de la violence du despotisme et de la révolution‘!?. Dans ce cadre, 
le bonheur (Hobbes), le droit de résistance (Rousseau) et l’identité entre souveraineté et 
peuple (Rousseau et le contrat social) sont pour Kant des principes de la violence politique 
que la moralité humaine doit conjurer"!*. Autrement dit, produire la synthèse du citoyen exige 
la possibilité des procédés politiques (techniques) de la liberté et de l’égalité, c’est-à-dire des 
concepts du droit naturel et du droit positif qui seront en mesure d’accorder leurs conditions 
politiques pour une humanité éthique. Ecarter le bonheur et le droit de résistance, et réviser les 
conditions du contrat social pour conduire l’humanité au droit rationnel, représentent la tâche 
de la philosophie politique kantienne. 

Ainsi, pour protéger l’idéal de liberté, Kant rejette le lien entre droit et bonheur qui se 
trouve chez Hobbes. La lecture négative du bonheur consiste dans l’idée d’un Etat 
paternaliste, qui impose le bien (voire une opinion subjective du bien) à des sujets enfantins, 
en leur Ôtant leur liberté rationnelle : celle d’une pensée autonome, adulte”. Ce serait un 
fondement de l’autoritarisme, d’une autorité qui impose sa propre conception du bonheur. 
Mais le même problème se trouverait à l’autre extrême comme justification de la révolution 


. ee , 420 
au cas où le peuple se sentirait libre d’agir au nom de son bonheur perdu ” . 





#7 Nous touchons ici l’une des missions de l’étude d’Alexis Philonenko : sortir des généralités du type 


« Kant rousseauiste ou hobbesien », pour rétablir les thèmes sur lesquels Kant s’attache à l’un ou l’autre. 
Philonenko suit la ligne conceptuelle de la rationalité dialectique entre liberté et égalité, pour saisir enfin l’idéal 
kantien de citoyenneté. Cf. Ibid., chapitres IV et V, pp. 34-46. 

F. Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du Contrat Social. Paris : GF Flammarion, 2001 ; HOBBES, Thomas. 
Léviathan. F.Tricaud (tr.). Paris: Sirey, 1971. 

*® Cf HOBBES, T. Léviathan, ch. 20. 

#70 « On aperçoit donc à ce propos d’une manière manifeste que le principe du bonheur (qui à vrai dire n’est 
susceptible d’aucun principe déterminé) n’est pas moins pernicieux pour le droit politique qu’il ne l’est pour la 
morale [...] Le Souverain veut rendre le peuple heureux à son idée et devient despote ; le peuple ne veut point 
qu’on lui ôte l’humaine et universelle prétention à un bonheur propre et il devient rebelle ». KANT, E. Sur le lieu 
commun : Il se peut que ce soit juste en théorie mais, en pratique, cela ne vaut point (1793), dans Théorie et 
Pratique. Françoise Proust (tr). Paris : GF-Flammarion, 1994, p. 79 ; AK VIIL 302. Cité dans PHILONENKO, 
A., op. cit., p. 57. 
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Le rejet du droit de résistance peut aussi s’insérer dans cette image récurrente chez Kant de 
la raison humaine dans son âge adulte. Cette image implique une idée du « bien de l’Etat » qui 
épure un concept très spécifique de liberté : la libre pensée, la libre expression et circulation 
des opinions. Le droit de résistance (théorisé par Rousseau) ne se justifie pas dans ce cadre, 
car le sujet qui s'exprime librement devrait pouvoir exprimer aussi son désaccord sans 
recourir au désordre anarchisant, qui ne serait pas autre chose que la confusion de la liberté 
d’opinions avec la propagation d’une idée anti-étatique. 

Le fondement de ce rejet du bonheur et de la résistance, revient à la critique que Kant 
réalise du contrat social. Pour Kant et Rousseau, le contrat social, fondement de l’Etat, n’est 
pas un problème d’ordre historique mais juridique. Mais dans la théorisation de ce problème, 
Kant réfute le philosophe français, en ce que la souveraineté devrait se dissocier de son 
identité avec la volonté générale pour empêcher le retour du droit de résistance. Dans sa 
lecture du contrat social, Kant mobilise le « comme si» du jugement téléologique, le fil 
conducteur de l’histoire, une fechnique juridique gouvernementale dans laquelle il s’agit de 
faire « comme si » ce contrat était effectif, et de réaliser des lois « comme si » l’identité entre 


souveraineté et volonté générale existait dans les faits"? 


. L'idéalité du contrat social, sa 
projection comme support pour un droit rationnel et pour une citoyenneté éthique, est donc le 
pas théorique de Kant vers la synthèse pratique entre droit naturel et droit positif, grâce au 


principe téléologique. 


Une fois épurés les concepts juridiques sur lesquels la synthèse éthique aura lieu, Kant 
réalise sa théorie du citoyen, qui s’avère être finalement une défaite théorique. 

Selon A.Philonenko, cette théorie est défectueuse à cause d’un problème politique 
irréductible concernant la transmission de la souveraineté. Dans le cas de l'Etat, cette 
transmission ne peut pas être un mécanisme héréditaire, mais représentatif et démocratique. 
L'élection du souverain présuppose alors la définition du citoyen, c’est-à-dire de celui qui a 


droit de vote pour transmettre le pouvoir souverain et faire le « comme s1 » de la rationalité 


politique. Mais cette définition marque une impasse insurmontable dans la théorie kantienne, 





1 PHILONENKO, A., op. cit, pp. 52-53. Gérard Raulet remarque en ce même sens l'application du 
jugement téléologique sur l’histoire : « Pour dégager une cohérence du chaos des événements, le jugement 
réfléchissant va se servir de l’idée d’unité comme d’un "fil directeur a priori". On peut donc écrire l’histoire 
humaine comme si l’on avait affaire à des êtres rationnels, c’est-à-dire comme s’ils avaient déjà atteint cette 
destination que la téléologie entend rendre plausible, mais en utilisant cette option narrative comme une "idée". » 


RAULET, G., op. cit., p. 28 
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qui propose une différence entre citoyen (Stattbürger) et bourgeois (Stadtbürger)””. Le 
citoyen se définit par la propriété privée et par la non-dépendance de son travail subordonné à 
autrui, afin de ne pas être soumis à l’influence d’opinion de ce dernier et de voter en 
conséquence librement. Dans cette définition, tout citoyen est un homme, mais tout homme 
n’est pas nécessairement citoyen. Leurs droits ne sont donc pas les mêmes. Et c’est sur ce 
point que les conséquences théoriques se retournent contre les mêmes principes kantiens. La 
théorie politique du citoyen sacrifie un fondement rationnel par un principe contingent, 
puisque l’égalité des hommes tombe de soi et la définition de la liberté d’opinion est ôtée à la 
bourgeoisie". Si la synthèse du citoyen est contestée, le conflit entre liberté et égalité revient 
à la surface comme véritable thème irrésolu de l’histoire. C’est ici que la philosophie de 
l’histoire kantienne se résigne à l’espoir qu’un jour l'humanité puisse réaliser son idéal 
éthique dans la politique, et que la pratique soit à la hauteur pour démentir l’impasse 
théorique. 
« L’Atlantica de Platon, l’Utopie de Morus... ont été successivement portés sur la 
scène, mais on n’en a jamais fait même rien que l’essai.. Espérer un jour, si tard que 
ce soit, l’achèvement d’une création politique, comme on l’envisage ici, est un doux 
rêve ; on peut toutefois penser... qu’il est possible de s’en approcher toujours 


davantage. »°* 


Gérard Raulet confirme que « [...] la conception kantienne de la citoyenneté, en dépit de 
son apparence exclusivement normative, ne se révèle féconde que resituée dans la philosophie 
kantienne de l’histoire. »*” Mais là où A.Philonenko traite l’aporie d’une impossible 
définition théorique de la citoyenneté idéale, G.Raulet accentue plutôt son problème 
historique, dans une perspective qui connecte les fondements de la philosophie kantienne à la 


pratique même de la citoyenneté. Ce problème ne provient pas de l’échec théorique du 





#7 Cf. KANT, E. op. cit., p. 70 ; Ak, VIII, 295. 

#3 «Comment prétendre que la conservation de la propriété n’a rien à voir avec l’idée de bonheur ? Une 
propriété est-ce autre chose qu’un bonheur reconnu par la loi ? » PHILONENKO, AÀ., op. cit., p. 65. 

4 KANT, E. Le Conflit des facultés, dans Œuvres philosophiques, t.3, éd. cit., section IL 9, p. 903 ; AK, VII, 
92. Cité par PHILONENKO, A. op. cit., pp. 73-74. C’est nous qui soulignons. Toutefois nous sommes de l’avis 
que la rationalité de l’espoir (liée à l’approximation de la fin historique) reste un actif théorique dans la 
philosophie de l’histoire kantienne, malgré l’échec de la théorie de la citoyenneté. Cette rationalité de la 
philosophie de l’histoire que Kant, est à notre avis reprise par Benjamin dans sa philosophie de l’histoire. Nous y 
reviendrons. 


#5 RAULET, G., op. cit., p. 223. 
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citoyen, mais de la correspondance que Kant prétend établir entre la philosophie 
transcendantale et la philosophie de l’histoire. L'originalité de G.Raulet est de mettre en 
relation l’image des facultés humaines et de ses législations différentes (que Kant voudrait 
bien voir réalisée dans l’histoire rationnelle de l’humanité), avec la figure du citoyen, même si 
ce dernier reste théoriquement questionnable. Les facultés de l’entendement et de la raison 
apparaissent alors à l’image d’un archipel"*. Elles ne sauraient traverser l’une dans le 
territoire de l’autre si ce n’est par l’intervention de la faculté de juger, qui se charge de 
trouver pour la raison pure et pour la raison pratique un terrain où camper en dehors de leurs 
juridictions. En ce sens, la faculté de juger se meut aussi librement dans l’archipel des 
facultés, que le citoyen circule dans la diversité des Etats-nations dans une union 
cosmopolitique. Le jeu des facultés peut alors représenter dans l’histoire l’analogie de ses 
propres mouvements et le respect de ses propres frontières. La théorie de la connaissance et la 
philosophie se superposent, la raison et l’entendement se déguisent en Etats-nations 
autonomes, le libre jeu des facultés ressemble à l’union cosmopolite et la faculté de juger y 
circule comme un citoyen libre. Aïnsi, la différence entre concepts objectifs et idées 
métaphysiques dans la philosophie transcendantale se projette vers l’histoire politique dans la 
distinction entre identités nationales et cosmopolitisme : aller vers l’idée en gardant les 
différences conceptuelles est l’originalité du jugement téléologique ; réaliser l’idéal éthique 
universel en gardant les différences politiques et identitaires, est chez Kant la difficulté d’une 
philosophie de l’histoire. 

Raulet s’arrête alors sur cette difficulté de la philosophie de l’histoire Kantienne. Pour 
penser l’idéal historique, la pensée politique ne devrait jamais perdre de vue l’image des 
législations et territoires différents dans le jeu de facultés. Raulet souligne alors trois étapes de 
la rationalité politique kantienne vers le droit cosmopolite, à partir du moment où l’Etat- 
nation est reconnu historiquement comme l’unité politique pour la réalisation d’une humanité 
éthico-politique. Si les deux premières ressoudent dans la théorie et la pratique l’obstacle 
politique pour le progrès de cet idéal, la dernière échoue dans son passage au réel. 

Le premier obstacle d’un droit cosmopolite est d’éviter l’absorption des différents Etats 
dans un seul et grand Etat. Kant est en faveur de garder l'identité d’un Etat national face à 
d’autres Etats. Ce serait la propre nature, sa sagesse, qui éviterait ce risque. En effet, dans son 


Traité pour une paix perpétuelle, Kant avertit de ce problème : 





ses L’image de l’archipel est originairement de Lyotard. Cf. LYOTARD, J-F. Le Différend, éd. cit., p. 189; 


L’Enthousiasme. La critique kantienne de l’histoire. Paris : Galilée, 1986, p. 25. 
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« [...]c’est le désir de tout Etat (ou de son souverain) de parvenir à une paix durable, 
c’est-à-dire en gouvernant si possible toute la terre. La nature cependant veut qu’il en 
soit autrement. Elle utilise deux procédés pour empêcher la fusion des peuples et 


F & . à —. sn 427 
pour les séparer, à savoir la diversité des langues et des religions. » 


Le caractère positif du maintien des différences nationales demande la réalisation d’une 
deuxième étape juridique internationale : le droit des peuples. C’est l’intérêt de Kant de fixer 
le principe qu'aucun Etat n’absorbe son voisin, même s’il s’agit d’un despotisme, car 
l’évolution des peuples n’est historiquement pas synchronisée. 

« [...] dès le passage au deuxième niveau, celui du droit des peuples, Kant introduit 
le droit à la différence et exclut que le modèle de la constitution républicaine puisse, 
en raison de la diversité des évolutions individuelles des Etats, c’est-à-dire en raison 
de la diversité des rythmes individuels du processus de civilisation comme accession 


progressive à la moralité, devenir une République mondiale (Weltrepublik). »** 


Mais en arrivant à l’étape politique finale projetée sur l’histoire, la citoyenneté pose 
comme problème que le cosmopolitisme exclut le droit de s’établir dans un pays étranger. 
Kant estime que «le droit cosmopolitique doit être limité aux conditions d’une hospitalité 
universelle ». Celle-ci implique la libre circulation des personnes (et des idées) — le 
Besuchsrecht —, mais exclut le Gastrecht, c’est-à-dire le droit de s’établir à l’étranger. La 
justification est simple : s’établir à demeure implique l’adhésion à la citoyenneté de l’Etat qui 
accueille ; mais cet Etat ne tolère pas l’importation d’une différence au risque de perdre sa 
propre identité. 

Indépendamment de la discussion sur une éthique de la libre circulation du citoyen face à 
l’ambiguïté théorique du citoyen par rapport aux concepts d’égalité et de liberté (critique de 
Philonenko), c’est le partage même de la rationalité de la nature avec la philosophie de 
l’histoire qui est chargée des conséquences réelles. D’une part les concepts politiques de la 
philosophie kantienne participent des faits historiques qui façonnent les formes juridiques, de 


l’autre le « fil conducteur » de l’histoire garde toujours sa validité rationnelle qui tend à un 





#7 KANT, E. « Vers la paix perpétuelle », dans Vers la paix perpétuelle. Que signifie s'orienter dans la 


pensée ? Qu'est-ce que les Lumières ? et autres textes. Paris : Flammarion, 1991, p. 106 ; Ak, VIII, 367. Trad. 
modifiée par G.Raulet, dans Kant, Histoire et Citoyenneté, éd. cit., p. 245. C’est nous qui soulignons. L’usage du 
mot « procédé » nous l’avons déjà noté dans CFJ, comme équivalent du mot « technique ». Cf. Supra, p. 216. 

La RAULET, G., op. cit, p.247. Nous avons vu déjà cela dans la différence évolutive des différents 
syndicalismes dans le mouvement syndicaliste international. Ce serait visible dans le manque de synchronisation 


révolutionnaire des syndicalismes, comme principe de non absorption. Cf. Supra, p. 40. 
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idéal pacifique. Même dans les séquences historiques les plus violentes, les forces de la 
politique se justifient en fonction de l’histoire comme création d’un équilibre des forces qui 


serait l’union cosmopolitique des Etats à venir” 


. Le problème ici est celui d’un cercle 
vicieux dans lequel la violence étatique sera toujours légitimée comme une étape du progrès 
vers le droit cosmopolitique. Mais un régime qui considère la violence comme un moment 
constitutif de l’équilibre final des forces, néglige que les résistances politiques à une telle 
homogénéisation sont aussi constantes qu’irréductibles, ce qui rend immédiatement l’étape 
intermédiaire de la violence en étape éternelle. C’est dans cette perspective que nous lisons 
l’échec de la philosophie du citoyen, non seulement dans la théorie mais aussi dans la pratique 
qui l’actualise dans la scène historique. C’est le soutien rationnel du jugement téléologique et 
la promesse d’un progrès historique, qui transforment cette philosophie de l’histoire en une 
approximation éternelle à la perfection, de telle sorte que le jugement téléologique, l’idée 
d’une intention rationnelle à partager universellement, perd son caractère critique et se montre 
dans sa vraie figure : le dogme. Le temps historique n’était donc pas celui du progrès, mais le 
temps éternel du mythe. 

Ce qui ouvre cette perspective est la véritable tâche d’une philosophie de l’histoire : d’une 
part, la sortie du temps éternel de la violence comme éfape intermédiaire d’un droit rationnel ; 
de l’autre, trouver une application pour l’irréductible « fil conducteur » rationnel de l’agir 


humain. 


c) La philosophie de l’histoire et la pensée politique de Benjamin 


Rappelons que Benjamin reformule le rapport « dogme-critique » par le caractère 
destructeur. La critique de la violence annihile le dogme mensonger du mythe pour replacer la 
philosophie dans la possibilité de récupérer une expérience métaphysique-religieuse égarée 
par la modernité et la praxis révolutionnaire recouverte par la dialectique de la violence 
juridique. Aïnsi, en tant que critique, la philosophie de l’histoire de Benjamin détruit certains 
principes de la théorie kantienne de l’histoire, notamment ceux qui soutiennent l’aspect 
éternel des étapes intermédiaires de la violence du droit. 


Pour penser l’histoire, Benjamin, redéfinit deux modes de la temporalité humaine. 





*? G.Raulet souligne le débat de Kant avec l’abbé Pierre, sur la forme de l’équilibre des nations européennes 
au XIX° siècle, dans la disjonctive polémique entre une Europe princière ou une Europe des peuples. Cf. Ibid. 


pp. 232-243. 
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Le premier se rapporte à l’histoire qui progresse vers la rationalité du droit. Le concept de 
progrès par antagonismes dissimule la catastrophe de l’histoire: celle de rester 
perpétuellement dans le temps de la violence mythique. Ce que chez Kant on peut lire comme 
étape préalable à la solution dialectique du citoyen, chez Benjamin est la vie naturelle lestée 
de culpabilité, qu’on peut définir aussi comme le temps de la perte du saint dans la tradition 
occidentale ou comme le temps de l’humanité sans rapport à la vie surnaturelle. Dans la 
perspective d’un temps éternel et sans sortie, la catégorie de catastrophe est le vrai concept 
que la philosophie de l’histoire peut donner au temps de la vie défini par le destin humain. 
C’est la destruction de ce temps, l’abandon de cette temporalité mythique, que la philosophie 
de l’histoire benjaminienne se propose comme tâche. 

Mais dans le registre de l’histoire, la destruction temporelle se dit en terme d’achèvement. 
Ce que cette philosophie veut penser est la fin de cette histoire naturelle, mais non pas comme 
« but », sinon comme « terme ». Le thème capital de la philosophie de l’histoire de Benjamin 
est d’affirmer qu’on peut donc achever la temporalité du droit dans n’importe quel moment et 
sans passer par une synthèse des antagonismes ni par un progrès vers la dialectique, car tout 
moment est porteur de la sortie du destin, tout instant est chargé d’une force émancipatrice, 
faible, selon la célèbre formule de Benjamin sur la force messianique*"?. 

Ce «tout moment » fait référence à l’autre temporalité humaine, la façon tout à fait 
hétérogène dont la vie peut s’inscrire dans le temps : c’est l’attente et l’espoir messianique de 
l'événement qui achève le temps historique de la violence mythique. Temps du destin et 
temps messianique, ce sont alors les deux modes de la temporalité qui thématisent le champ 
problématique du temps historique. 

Néanmoins, la question de l’achèvement de l’histoire n’implique pas la destruction du « fil 
conducteur » ou d’une téléologie dans la philosophie de l’histoire benjaminienne. Le « fil 
conducteur », qui dans un mauvais usage peut devenir un dogme, est à la base une donnée 
existentielle. Si Kant investit la liberté comme donnée anthropologique et point de départ 
d’une philosophie de l’histoire, Benjamin lui oppose le bonheur déterminant le temps de 
l'attente messianique et l’achèvement de l’histoire. Dans le terrain de la philosophie kantienne 
de l’histoire, Benjamin détruit le concept de progrès, qui cache l’éternité de l’étape 
intermédiaire de la violence, pour sauver le principe téléologique de son enfermement dans 


l’histoire du destin et l’accueillir dans le temps de l’attente. 





#30 Cf. Supra, p. 205 (note 362). 


239 


Etant donné le caractère rationnel de l’attente, Gérard Raulet qualifie cette opération 


comme « rationalisation de la théologie »*°! 


. Cette rationalité provient, selon notre lecture, de 
lespoir auquel Kant se résigne lorsque la synthèse du citoyen ne peut pas démontrer la 
possibilité théorique de ce que la philosophie attend de l’histoire, et de ce qu’elle ne peut pas 
non plus nier catégoriquement"””. 

La philosophie de l’histoire de Benjamin s’inscrit aussi sur le temps de l’espoir. Sauf que, 
dans la temporalité humaine, Benjamin n’attend que le terme du temps historique, de la 
période intermédiaire de la violence juridique qui s’empare de l’histoire sous la forme d’un 
temps mythique. C’est l’événement messianique que la philosophie de l’histoire de Benjamin 
investit comme téléologie, qui à notre avis signifie ic1 « agir comme si le Messie était sur le 
point d’arriver » ou « agir comme si l’événement messianique approchait ». 

La philosophie de l’histoire benjaminienne veut suivre cette ligne qui passe par le 
développement de la théorie des deux temporalités et par les lieux philosophiques qui 
deviennent lisibles dans cette critique : la théologie et la politique. La première représente 
dans la métaphysique religieuse de l’attente messianique ce que la seconde exprime dans 
l’histoire de la lutte des classes. La critique de la grève générale chez Sorel, lorsqu'elle sépare 
la version politique de la révolutionnaire, entre dans ce registre de deux temporalités qui se 
superposent dans la seule et unique voie de l’histoire en dispute. La grève générale 
prolétarienne peut bien se lire dans le « comme si » de l’attente de l’événement messianique, 
c’est-à-dire dans l’événement même de la grève universelle qui n’a pas eu lieu, mais qui a été 
préparée, diffusée et approchée. La critique de la violence à la lumière d’une philosophie de 
l’histoire est le réinvestissement de la téléologie kantienne comme rationalisation de l’attente 
messianique. La révision de cette philosophie nous demande de repérer les lieux où Benjamin 


sépare ces deux temporalités de l’histoire. 





#1 En commentant l'opposition des forces entre temporalité messianique et le temps historique dans le 


Fragment Théologico-politique de Benjamin, Gérard Raulet souligne: « Cette composition des forces a toute une 
tradition dans le rationalisme. C’est la façon dont Kant surmonte la contradiction apparente entre les faits et le 
sens de l’histoire dans sa .. téléologie ! Comme Spinoza, Benjamin entend donc "rationaliser" la théologie. » 
RAULET, G. Le Caractère destructeur, éd. cit., p. 191. Cf. BENJAMIN, W. Fragment Théologico-politique 
(1918), Œuvres I, 263-265 ; Theologisch-politisches Fragment, G.S., II-1, 203-204. 

#7 Cf. Supra, p. 235. 
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d) Le temps mythique 


Selon Sigrid Weigel, la violence divine qui détruit la violence mythique reflète dans l’essai 


sur la violence les deux temporalités de la vie qui thématisent la philosophie de l’histoire 


benjaminienne. 


« Est aussi importante ici la distinction qui est faite entre les temporalités différentes 
de ces deux références extérieures au droit [violence mythique et violence divine], 
laguelle est distinction de leurs caractères historiques différents. La violence 
mythique présente un rapport de justification qui provient de la préhistoire et se 
perpétue dans les mythes comme, par exemple, dans l’idée de "la faute inhérente à la 


; tac è : 433 
vie purement naturelle" qui pèserait comme un destin. » 


Regardons d’abord la temporalité de la violence mythique qui caractérise les étapes 


intermédiaires de la violence juridique au préalable de la synthèse du citoyen. Chez 


Benjamin, c’est le paradigme de la vengeance qui détermine ce temps. La vengeance définit 


d’une part le mode mythique d’existence d’une communauté stigmatisée par son appartenance 


à une lignée de sang, et de l’autre les régimes de la violence indifférents au temps des 


générations et à l’innocence de la vie. 


« La manifestation des dieux est "violence sanglante" au double sens du terme : elle 
ne connaît que les liens de sang, pas des individus ; le tribut qu’elle arrache aux 
hommes les enferme une nouvelle fois dans ces mêmes liens. Le sacrifice par les 
dieux de ses enfants ne triomphe pas seulement de Niobé, il triomphe de toute 
aspiration qu’auraient les hommes à s’excepter du malheur de leur lignée. / Cet 
enchaînement s’accorde parfaitement à la vengeance, puisque celle-ci, indifférente au 
temps du souvenir et active dans celui de l’oubli, s’étend à plusieurs générations. La 
vengeance enroule le temps fini des humains dans la "cyclicité” de la nature. [...] Ce 
temps n’est pas celui vécu par des individus mortels, c’est un présent sans cesse 
différé qui reste à la traîne de son avoir-été. La vengeance est incapable de trancher 


dans le cours fatal, elle reconduit l’arbitraire en voulant laver l’affront. Sd 





433 


WEIGEL, S., art. cit., p. 54. C’est nous qui soulignons. 


## BIRNBAUM, A., op. cit., pp. 88-89. 
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Ce modèle fusionne alors le destin à l’histoire. Le destin n’est pas la fin téléologique, n1 la 
synthèse ultime de la dialectique historique, sinon la stagnation du temps dans une sanction 
sur la vie qui s’actualise à l’infini. 

«Cet ordre, dit Benjamin, restera mutatis mutandis, aussi longtemps qu’il 
existera. »°° 

Mutatis mutandis est l'apparence du progrès que peut adopter le temps historique. Mais 
c’est la vengeance qui le détermine comme retour incessant d’une communauté. 
L’appartenance à cette communauté du destin est le signe d’une infraction existentielle 
originaire", Que le sujet appartienne à la nature, à une religion ou à une ethnie, la question 
est toujours celle d’un ordre qui sanctionne préalablement son existence subalterne par 
rapport à un régime de supériorité. Les formes juridiques le reflètent dans leur histoire. Elles 
partagent un continuum temporel dans la sanction d’une culpabilité a priori comme mode 
d’existence constant : des missions colonisatrices effacent les traces d’hérésie des religions 
locales au nom de la religion officielle ; des régimes totalitaires taisent les voix dissidentes qui 
minent leur vérité politique ; des régimes fascistes réduisent la vie d’une communauté à une 
ressource naturelle instrumentale en raison d’une supériorité raciale. L’ordre mythique 
regarde avec zèle la perpétuation d’une communauté du destin pour ratifier sa position. 

L’une des descriptions historiques les plus patentes de la temporalité d’une communauté 
du destin se trouve dans le récit de Primo Levi, Si c’est un homme. En exposant la vie 
économique dans l’univers du camp, Levi fait référence à la peine encourue par un civil 
allemand qui trafiquait avec des prisonniers juifs : il devenait lui aussi prisonnier du camp. 
Cependant, le régime de punition des prisonniers allemands et des prisonniers juifs était 
incomparable. Pour expliquer cette distinction, Levi touche directement le concept de destin, 
qui est l’indifférence au temps et à l’innocence d’une vie humaine dans un régime de la 
vengeance : 

« [Les prisonniers allemands] ne sont pas tatoués et conservent leurs cheveux, ce qui 
les rend facilement reconnaissables, mais pendant toute la durée de la punition, ils 
sont soumis au même travail et à la même discipline que nous : sauf bien entendu en 
ce qui concerne les sélections. [...] Pour eux en effet, le Lager représente une 


punition, et s’ils ne meurent pas de fatigue ou de maladie, il y a de fortes chances 





#$ CdV, 237 ; KdG, 198. 
#6 Nous empruntons l'expression «communauté du destin» de l'ouvrage d’Antonia Birnbaum. Cf. 


BIRNBAUM, À. op. cit., pp. 79-99. 
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qu’ils retournent parmi les hommes [...]. Pour nous, en revanche, le Lager n’est pas 
une punition ; pour nous aucun ferme n’a été fixé, et le Lager n’est autre que le genre 
d'existence qui nous a été destiné, sans limites de temps, au sein de l’organisme 


social allemand. »*? 


Vu de l’extérieur, seulement des marques physiques permettent saisir la différence entre 
les prisonniers. Mais la différence essentielle se trouve dans la temporalité humaine. Les deux 
modes de cette temporalité sont assez explicites dans le récit de Levi là où des hommes 
partagent, apparemment, la même punition et le même espace du malheur. La critique de la 
violence se situe, aussi bien pour Benjamin que pour Levi, dans la présence de l’espoir et 
d’une attente « rationnels » comme indicateurs de la temporalité humaine. La rationalité finit 
là où l’attente n’est plus possible. La zone du mythe commence dans cette frontière qui définit 
la temporalité d’un genre d’existence destinée qui n’a pas de terme. 

Le mythe est l’horizon de la téléologie appliquée sur l’histoire, c’est-à-dire de la projection 
de l’idéal d’un droit rationnel dont le prix à payer est un mode d’existence irrationnel 
perpétuel. La rationalité du dogme juridique (l'attente d’une synthèse de la liberté et l’égalité) 
trouve son fondement dans le sacrifice de la vie pour un ordre supérieur. Cette perspective de 
la violence dans la téléologie du progrès historique détermine en elle-même le concept 
d'histoire que Benjamin cherche à détruire : la vie sous le mode du destin. En revanche, 
l’attente et l’espoir peuvent bien déserter le sacrifice de la vie pour un régime idéal de 
l’humanité. Cette autre temporalité de la vie, en rupture avec la violence mythique, est chez 


Benjamin le fondement d’un nouveau concept d'histoire. 


e) Le temps messianique 


Rappelons que la destruction de la violence mythique par la violence divine doit être lue, 

d’après Sigrid Weigel, en terme de temporalité : 
« La "violence divine", à l’inverse, obéit à une autre conception du temps et donc de 
l’histoire, et Benjamin la définit comme étant le présent : "Cette violence divine ne 
s’atteste pas seulement par la tradition religieuse, mais on la trouve aussi dans la vie 


présente, au moins à travers une manifestation sacralisée." se 





#7 LEVL Primo. Si c'est un homme. Paris : Julliard, 1987, p. 89. C’est nous qui soulignons. 


#8 WEIGEL, S., art. cit., p. 54. Pour la référence, Cf. CdV, 239 ; KdG, 200. Souligné par S.Weigel. 
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La temporalité de l’attente rationnelle détachée de la téléologie historique est donc le 
temps de la vie présente. Et la justification de cette divergence temporelle est l’opposition 
même entre violence mythique et violence divine. En ce sens, si nous tenons compte de la 
définition de la violence divine chez Benjamin, on verrait en outre que cette opposition 
temporelle qui se réalise en temps présent ne signifie pas un événement destructeur ponctuel 
accompli en un seul instant miraculeux. Il s’agit plutôt d’une temporalité qui s’assimile à 
l'attente dans la mesure où elle détermine un processus allant vers son accomplissement. 

« Ce qui définit donc cette violence n’est pas que Dieu lui-même l’exerce dans des 
miracles, mais ce sont plutôt les moment qu’on a dits de l’accomplissement d’un 


processus [Vollzug] non sanglant qui frappe et fait expier. »**? 


L'opposition entre la vie présente violentée par un genre d’existence mythique et le temps 
présent qui détruit la violence mythique dans la durée d’un processus (et non pas d’un 
miracle), est la théorie des deux temporalités que Benjamin développe comme philosophie de 
l’histoire dans son « Fragment théologico-politique. se 

Dans cet écrit, Benjamin demande au lecteur d’imaginer les deux temporalités humaines 
par deux flèches qui représentent des directions opposées : une historique et l’autre 
messianique. Gérard Raulet suggère que ces deux temporalités sont à angle droit l’une par 
rapport à l’autre". Tandis que la flèche historique se lance sur un axe horizontal, la 
messianique le fait sur l’axe vertical. Ces deux modes de la temporalité humaine requièrent 
une précision sur leurs respectives façons de projeter l’avenir. Benjamin s’appuie sur la 
différence entre but (Ziel) et terme (Ende) comme fin de l’histoire. Cette distinction, que les 
langues latines rendent ambiguë dans l’usage du mot « fin » qu’on vient de souligner (but ou 
terme), est appliquée par Benjamin sur les flèches temporelles. L’axe horizontal représente la 
linéarité et la continuité sans terme du temps historique (qui correspond dans Critique de la 
violence au temps mythique), sa projection étant la rationalité d’une fin (but, objectif) de 
l’histoire. En revanche, dans un point de ce temps historique une autre flèche se dirige vers 
l’arrivée du Messie, mais non pas dans la linéarité, sinon dans un axe divergent, que nous 


désignons ici par le vertical. Ainsi, que ce soit l’horizontal historique ou le vertical 





L: CdV, 239. Traduction modifiée. « Diese definieren sich also nicht dadurch, dal Gott selber unmittelbar sie 


in Wundern ausübt, sondern durch jene Momente des unblutigen, schlagenden, entsühnenden Vollzuges. » KdG, 
200. C’est nous qui soulignons. 

#® BENJAMIN, W. « Fragment théologico-politique », Œuvres 1, pp. 263-265 ; « Theologisch-politisches 
Fragment. », G.S., Il-1, pp. 203-204. 

“TRAULET, G., op. cit., p. 190. 
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messianique, le mouvement temporel d’une flèche annule la projection de l’autre et le but de 
l’une représente le terme de l’autre. 
« [...] aucune réalité historique ne peut d’elle-même vouloir se rapporter au plan 
messianique. C’est pourquoi le royaume de Dieu n’est pas le telos de la dunamis 
historique ; 1l ne peut être posé comme but. Historiquement il [le Royaume] n’est un 


but, il est un terme. »“*? 


Cette incompatibilité répercute directement le lien historique entre politique et théologie. 
La politique est selon Benjamin de l’ordre profane et s’inscrit dans l’horizontal historique. 
Dans notre lecture, la politique profane serait 1c1 le mouvement historique de l’humanité sur le 
Jil conducteur d’un but sans cesse rapporté, jamais atteint et toujours marqué par le signe du 
progrès (représentant ainsi la temporalité mythique). De l’autre côté, la théologie nous donne 
l’idée du Messie qui, en arrivant, achève l’histoire du progrès (mythique) et fonde le royaume 
de Dieu. Mais l’arrivée du Messie n’est pas un temps qui arrive dans l’histoire, sinon l’instant 
qui succède à son terme : 


PET à LAS 443 
« Seul le Messie lui-même achève tout devenir historique [...]. » 


Point crucial : l'événement historique et l’ événement messianique ne se rencontrent jamais. 
Conséquemment, le Messie ne peut pas être projeté dans l’histoire et encore moins 
programmé par une politique profane. 

«C’est pourquoi la théocratie, dit Benjamin, n’a pas un sens politique, mais 


DE 444 
seulement un sens religieux. » 


Mais cela ne veut pas dire du tout que la politique et la théologie n’ont rien en commun. 
Une chose c’est dire que l’événement messianique n’arrive pas dans l’histoire, et une autre 
bien différente c’est que le temps messianique ne rejoigne pas le temps historique. Cette 
dernière sentence est fausse, car l’attente messianique et le temps historique de la politique 
partagent une seule et même temporalité. Leur disjonction est seulement événementielle. 
C’est ce que montre la représentation imaginaire des flèches que propose Benjamin : 

«La relation de cet ordre [profane] avec l’élément messianique est l’un des 
enseignements essentiels de la philosophie de l’histoire. Cette relation conditionne en 
effet une conception mystique de l’histoire, dont le problème se peut exposer en une 


image. S1 l’on représente par une flèche le but vers lequel s’exerce la dunamis du 





#7 « Fragment théologico-politique », p. 263 ; G.S., II-1, p. 203. 
* Ibid. 
444 pp: 

Ibid., p. 264 ; G.S., II-1, 204. 
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profane [dans notre nomenclature l’axe horizontal], par une autre flèche la direction 
de l’intensité messianique [pour nous, vertical], assurément la quête du bonheur de la 
libre humanité tend à s’écarter de cette orientation messianique ; mais de même 
qu'une force peut, par sa trajectoire, favoriser l’action d’une autre force sur une 
trajectoire opposée, ainsi l’ordre profane du profane peut favoriser l'avènement du 
royaume messianique. Si le profane n'est donc pas une catégorie de ce royaume, il 


est une catégorie, et parmi les plus pertinentes, de son imperceptible approche. »*° 


Le temps messianique n’est pas le temps événementiel du Messie (le moment du miracle 
qui est écarté comme violence divine), sinon le processus de son approximation imperceptible 
qui contient l’attente et l’espoir de son avènement. Cette attente du Messie n’aurait rien à voir 
avec l’attente de la synthèse du droit si ce n’est que, dans leur différence, la rationalité de la 
seconde est récupérée par la première. Certes, la philosophie de l’histoire kantienne assujettit 
le temps horizontal historique qui est le temps de générations, à croire à l’avènement du droit 
cosmopolitique universel, et dans cet espoir les obstacles politiques doivent être 
progressivement supprimés pour favoriser l’idéal. Mais si la synthèse de la liberté et l’égalité 
ne peut pas être théoriquement assurée, l’attente et l’espoir qu’un jour cette union sera une 
réalité, ne peuvent pas être niées scientifiquement. En revanche l’attente messianique 
concerne les processus historique d’un temps présent, qui accomplit la lutte contre la violence 
du temps mythique en faveur de l’événement messianique. Et son mouvement 
d’approximation est aussi rationnel que l’attente kantienne, car le telos qui justifie l’espoir des 
sujets révolutionnaires (que ce soit le Messie, le règne de Dieu, ou la grève universelle) ne 
peut pas non plus être contesté comme une possible réalité à venir. En l’enlevant du temps 
historique, la philosophie de l’histoire de Benjamin garde la rationalité de l’attente kantienne 
dans l’espoir messianique. Déraciner le but (Ziel) du temps historique pour le faire émigrer au 
temps messianique est donc l’opération de Benjamin sur l’histoire : rationaliser la théologie 


212 . 446 
avec la téléologie””. 


f) Relation entre théologie et politique 


Importer la téléologie vers la théologie est également essentiel pour définir la relation entre 


théologie et politique. Nous venons de le voir, leur lieu commun existe dans la tension réelle 





5 Jbid. C’est nous qui soulignons. 


#6 Cf. Supra, p. 240. 
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entre temps historique mythique et temps messianique. La position de Benjamin à ce propos 
est claire : le Messie ne peut pas déterminer la politique profane de l’histoire. Sur ce point, 
Benjamin indique qu’il faut reconnaître à Ernst Bloch (Geist der Utopie) le mérite de séparer 
la théocratie de la politique”. La conjonction de ces deux sentences signifie, d’après nous, 
qu'il y a un sens néfaste de la rationalité théologico-politique que Benjamin veut désactiver. 
C’est le façonnement de la réalité profane historique à partir des représentations 
métaphysiques (selon le modèle de la cristallisation du mythe dans la violence juridique). La 
critique de la téléologie appliquée sur l’histoire est alors double : contre la forme théocratique 
de la politique et contre la métaphysique kantienne, car du point de vue religieux, le Messie 
n’est pas un a priori de l’histoire et dans la perspective historique le « fil conducteur » du droit 
n’est pas l’aventure de la liberté humaine. Le façonnement de l’histoire, que ce soit dans la 
théocratie ou dans le programmation politique du droit cosmopolite, représente le pouvoir 
comme principe de la violence mythique. 

En revanche, rationaliser la théologie avec la téléologie, est chez Benjamin politiser la 
théologie à partir de la donnée profane de la souffrance et de la projection de son terme. C’est 
en éprouvant la privation du bonheur (Unglick) que la souffrance peut aussi activer le vecteur 
messianique qui perd tout espoir sur l’histoire et qui, en reconnaissant l’urgence, se réoriente 
vers le bonheur (Glück) et l'événement messianique. La philosophie de l’histoire est là pour 
récupérer ce dernier mouvement, notamment pour sauver les forces qui tordent leur direction 
naturelle, celles qui renversent la naturalisation mythique du malheur de la violence 
juridique". C’est en ce sens que Benjamin affirme l’existence des forces profanes dans le 
monde profane qui favorisent le Royaume de Dieu. La souffrance, qui est aussi bien une 
catégorie théologique que profane, peut donc favoriser l’intensité messianique dans l’histoire, 
contre l’histoire. 

Mais le temps du malheur est ce qui revient sans cesse dans l’histoire horizontale. En 


revanche le temps messianique n’est pas constant du tout. Il apparaît dans les séquences 





#7 « Fragment théologico-politique », p. 264 ; G.S., II-1, p. 203. 
% I] faut souligner ici le sens de l’expression « nature messianique ». La direction naturelle de l'humain est 
un point de départ arbitraire sous le régime temporel du destin : c’est la situation de la vie coupable de sa 
naissance. Se défaire de cette violence, reconnaître la vie surnaturelle, sortir de la naturalisation de la violence 
mythique est un potentiel messianique que Benjamin veut prouver autant dans l’humanité et dans la nature. La 
théorie de l’émancipation simultanée de l’homme et de la nature est un problème que Benjamin aborde à partir 


de sa pensée sur la technique. Nous traiterons dans notre prochain chapitre cette direction de la pensée 


benjaminienne à suivre dans ses écrits sur Scheerbart, la technique et l’émancipation des forces de la nature. 
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historiques qui sont conscientes du malheur et qui projettent la possibilité de la sortie. C’est 


pourquoi Benjamin affirme le temps messianique comme un rythme” 


. La fréquence de ce 
rythme marque l’intensité de la conscience de la souffrance, ce qui se refléterait dans la 
fréquence des essais de libération du temps présent. La praxis révolutionnaire de la 
préparation de la grève générale s’assimile, à notre avis, à cette idée du rythme dans une 
pratique qui ne se fait pas dans un seul événement sinon dans les différents essais qui 
constituent aussi l’apprentissage et l’expérience consciente d’un mouvement progressif dans 
le temps présent (axe vertical)". 

En ce sens, cette philosophie de l’histoire ne se focalise pas autour de la figure idolâtrique 
du Messie (événement unique) et ne donne pas priorité au caractère théologique des 
mouvements historiques, sinon à l’intensité messianique de l’urgence de quitter le malheur 
qui apparaît dans certaines séquences historiques. L’urgence profane qui surgit du malheur 
n’est pas seulement l’indicateur de la conscience messianique, elle représente la quête de 
l’historien, la matière même de cette philosophie de l’histoire. La tâche de cette philosophie 
est la recherche de ces intensités rythmiques qui tentent la rupture de la continuité historique 
mythique. Cette philosophie mesure alors la fréquence d’un présent historique qui s’approche 


de l’événement messianique en détruisant, pendant ce temps, un ordre mythique en faveur de 


la vie. 


5.4. Ethique de la grève générale comme politique des moyens purs 


a) L’éthique appliquée sur l’histoire et la politique 

A la condamnation a priori de toute violence dans l’éthique kantienne, qui est en fait la 
condition de la moralité et de la téléologie historique, Benjamin oppose une éthique de la 
révolution et de l’anarchie. L’un des fragments de la politique que Benjamin rédige dans les 


années 1920, le souligne avec une économie conceptuelle remarquable : 





449 
Œuvres I, 265 ; G.S., II-1, 204. 
#50 C’était la position de Jaurès sur la grève générale révolutionnaire, condamnée à l’avance à échouer car elle 


serait obligée de se réaliser dans un seul et unique événement. Cf. Supra, p. 154. 
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« L’éthique, appliquée à l’histoire, est la doctrine / de la révolution / appliquée à 


l'Etat la doctrine / de l’anarchie »*°! 


Deux conséquences peuvent se lire dans ce fragment. 

D'abord, cette application double de l’éthique peut se concentrer dans la seule figure de la 
grève générale prolétarienne qui, tel que Benjamin le souligne dans Critique de la violence, 
est révolutionnaire, anarchique et morale. Nous pouvons bien dire que l’éthique pour 
Benjamin est donc l’éthique de la grève générale prolétarienne et que celle-ci ne peut pas se 
lire en dehors du cadre historique et politique de la lutte des classes. L’application de 
Péthique sur l’histoire (révolution) et sur la politique (suppression de l’Etat) serait la 
conception benjaminienne de l’éfhique de la lutte des classes (nous y reviendrons). 

La seconde en découle : à la différence de Kant, pour qui l’éthique et la politique sont deux 
moments séparés dans une philosophie de l’histoire, pour Benjamin l’éthique et la politique 
s’y conjuguent. 

Certes, on peut admettre l’hypothèse que l’éthique soit une science autonome qui nous 
donne les lois de l’agir sur la possibilité de la moralité humaine. Mais déjà Benjamin marque 
des différences inconciliables avec l’éthique kantienne, du seul fait de soumettre cette 
philosophie aux cas extrêmes montrant dans certaines violences des possibles comportements 
moraux. Cette possibilité éthique de la violence pure ne va pas sans connexion historique aux 
essais manqués des luttes sociales (notamment dans les luttes des classes) qui tentent 
l’achèvement messianique du temps mythique. 

Il ne nous reste alors qu’à parcourir l’opposition aux fondements philosophico-juridiques 
de l’éthique kantienne sur lesquels Benjamin ouvre la possibilité d’une éthique historique et 
politique, une éthique de la révolution et de l’anarchie, de la lutte des classes et 


conséquemment, de la grève générale comme moyen pur de la politique. 


b) Ethique et morale kantienne 
L’éthique pour Kant est une philosophie matérielle. Il s’agit de la science empirique qui 
informe directement de la liberté humaine dans la nature, sans produire elle-même le principe 


rationnel qui la rend intelligible. Mais l’éthique en tant que science empirique n’a pas accès à 





#1 BENJAMIN, W. « L’éthique appliquée sur l’histoire [...]», <Fragment 65> (été-automne 1918), dans 
Fragments philosophiques, politiques, critiques, littéraires. Paris : P.U.F. (Collection Librairie du Collège 
International de Philosophie), 2001, pp. 101-102. Désormais en abrégé : Fragments, n° de page ; « Die Ethik, auf 
die Geschichte angewendet [...] » <Fragment 65>, G.S., VI pp. 91-93. 
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la possible moralité de l’action libre sans le soutien de la faculté rationnelle. Nous le savons, 
dans l’épistémologie kantienne, une négociation des principes peut être accordée entre les 
limites de l’entendement et le désir de connaître de la raison. Cet accord se reflète dans les 
sciences, de telle sorte qu’à l’éthique correspond une science métaphysique. La « Philosophie 
morale » que Kant appelle Métaphysique des mœurs est donc la science qui donne un principe 


d’intelligibilité aux lois de la liberté de l’éthique"” 


. La limite entre éthique et morale revient à 
la frontière épistémologique entre les lois de l’expérience et les principes a priori de la raison 
(c’est-à-dire à la frontière entre dogme et critique), car les objets de l’expérience qu’observe 
l'éthique changent, alors que la métaphysique des mœurs prétend fonder rationnellement des 
lois immuables de la moralité humaine. 

Une difficulté critique se situe dans la frontière de ces deux sciences : c’est l’apparence de 
conformité à la loi dans une action libre. Lorsqu'il s’agit de ce qui doit être moralement bon 
(métaphysique des mœurs), ce n’est pas assez qu’il y ait conformité extérieure entre l’action 
libre et la loi, 1l faut encore que ce soit pour la loi que l’action soit entreprise (éthique), sinon 
cette conformité ne sera qu’accidentelle et incertaine, et le principe de cette action qui est 
étranger à la morale produira sans doute de temps à autre des actions conformes, mais aussi 


des actions contraires à la loi” 


. Dans cette ligne, Kant se méfie de tout ce que les anciens 
voyaient comme « vertus » qui, sans un principe clair de la cause subjective de l’action, 
peuvent bien représenter un caractère extrêmement dangereux (par exemple, la vertu du sang 
froid dans certains situations adverses, peut aussi être la vertu du délinquant dans son crime). 
Pour Kant, la moralité reste exposée à toutes sortes de corruptions, aussi longtemps que 
manquent le fil conducteur et la règle suprême qui permettent de l’apprécier exactement". 
Quelle est alors l’expérience éthique qui manifeste ce «fil conducteur » ? Et que 
représente-t-1l le principe subjectif de la moralité ? La question du « fil conducteur » sépare 
alors deux moments de la philosophie morale. Le premier, analytique, va de l’éthique 


(connaissance rationnelle commune) à la métaphysique des mœurs. L’analytique de 


l'expérience éthique répond par une enquête qui cherche à prouver la possibilité d’une volonté 





“7 Kant sépare les connaissances rationnelles entre empiriques (matérielles) et formelles. Dans les premières, 


la physique et l’éthique établissent les lois de l’expérience sur la nature et sur l’agir humain ; dans les secondes, 
la logique donne les principes à priori sur les formes pures et la métaphysique fait de même sur les objets de 
l’entendement et la raison. Cf. KANT, E. Fondements de la métaphysique des mœurs (préface), op. cit., pp. 243- 
244; AKk., IV, 387-388 

#5 Jbid. p. 247; Ak., IV, 390. 

#% Cf. Ibid., p. 251; Ak., IV, 394. 
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pure et indépendante de toute condition empirique. Dans la disjonctive de la volonté entre 
satisfaire son bonheur ou réaliser sa liberté, cette dernière garde la possibilité de la moralité 
dans les actions qui se font « par devoir » (et non pas simplement en conformité au devoir), 


révélant de la sorte le concept de « respect de la loi »*” 


. Ceci pointe l’arrivée de l’analytique à 
la frontière du territoire métaphysique, qui est théorisé dans le deuxième temps de la 
philosophie morale : la synthèse qui va de la métaphysique des mœurs vers l’usage pratique 
de la raison. C’est seulement par la conception subjective d’un « fil conducteur » (intention de 
l'artiste créateur de la nature) que le bonheur peut être écarté comme finalité ultime de 
lhumain dans la nature. En effet, c’est un présupposé de la raison de dire que dans la nature il 
y a eu répartition des propriétés suivant un principe téléologique et que dans un être organisé 
on ne trouve pas un organe qui ne soit lié à une fin quelconque et qui ne soit en même temps 
le plus propre et le plus accommodé à cette fin. Si le but de la nature, dit Kant, était le 
bonheur (la conservation et le bien être de l’humain), elle aurait eu tort de choisir la raison et 
non pas l’instinct comme organe exécuteur de son intention. Dans ce cas, la fonction de la 
raison aurait été la contemplation, l’admiration et la réjouissance, et non pas l’activité de sa 
faculté pratique. C’est justement par la présence de cette dernière que la fonction de la raison 
ne peut pas être le bonheur, sinon l’accomplissement d’une fin plus haute : influencer la 
volonté avec le jugement téléologique, « produire une bonne volonté non pas comme moyen 
en vue de quelque autre fin, mais bonne en soi-même. »"° 

La philosophie morale est donc le trajet d’aller-retour entre l’analytique et la synthèse sur 
la moralité des actions humaines : d’une part, comme connaissance des sentiments et désirs 
qui affectent la volonté qui donne le concept rationnel de la moralité dans l’agir humain 
libre (« l’action libre par devoir » et le « respect de la loi ») — et d’une autre part c’est l’idée 
rationnelle, le jugement téléologique, qui donne le principe universel conjuguant le potentiel 
humain moral de l’action éthique avec l’intention de la nature. 

Pour notre recherche qui concerne ici l’éthique, le plus important est de donner le 
fondement anthropologique de l’action par devoir : le respect de la loi. On vient de le dire, la 
conformité à la loi est la conditio sine qua non d’une action éthique. Mais elle ne suffit pas 
pour assurer sa moralité. La morale de l’action du point de vue anthropologique est la 


purification de tout intérêt particulier, une sorte d’intérêt désintéressé, accompagné d’un 


sentiment agissant sur la volonté. Le seul sentiment qui assimile cette exigence est le respect. 





#5 Cf. Ibid., p. 255 ; AK, IV, 397. 
#56 Jbid., p. 254; Ak., IV, 396. 
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Le respect, pour Kant, est l’admiration qui ne s’adresse pas aux choses sinon aux personnes, 
de telle sorte que le respect qui inspire une personne est le même qui inspire la loi morale. 
Plus précisément, ce qu’on admire chez autrui est son propre rapport à la loi, son respect de la 


.457 
loi 


. De cette admiration la volonté s’imprègne pour son agir. Chez Kant, cette éthique du 
respect se reflète dans deux situations qui nous paraissent importantes de repérer, afin de les 
contraster à la transformation éthique qui se produit pour Benjamin dans le rapport humain à 
la loi. 

La première situation concerne le mensonge et la fausse promesse". Pour Kant ces 
moyens langagiers ne peuvent pas représenter une maxime universelle. Il se peut qu’une 
maxime concernant l’acte de faire une promesse fausse ou de mentir, soit favorable dans une 
circonstance précise, mais pas dans toutes les situations ou dans la généralité. Autrement dit, 
le mensonge n’est pas respectable comme loi dans la totalité de ces situations possibles. 
Comme la fausse promesse et le mensonge ne supportent pas un principe formel qui puisse 
soutenir sa respectabilité comme loi morale, leur rapport à l’universalité échoue. 

La deuxième est la figure du commandement divin. Kant traite la loi divine qui commande 
« aimer son prochain, même son ennemi », remarquant le fait que, dans cette loi, l’amour est 


un sentiment qu’on peut « commander »*°”? 


. I y aurait alors une différence entre un amour 
pathologique ou sensible et un amour pratique, rationnel, qui peut être ordonné et accompli 
« par devoir »*60, La signification du commandement d’aimer même son ennemi ne peut être 
que cette figure d’un amour volontaire dans une situation conflictuelle qui, par nature, appelle 
l’antagonisme. Cette façon d’agir à l’encontre de la nature rend compte de la présence de la 
raison dans la liberté humaine, qui serait la source du véritable respect moral de l’action, 
c’est-à-dire la distinction de l’action comme réponse naturelle et l’action comme réponse 
commandée par la raison. 


Mensonge et commandement, ce sont deux figures qui touchent les frontières morales de 


l’éthique kantienne. 





#7 Cf. Ibid., pp. 260-261 ; Ak, IV, 401-402. 
8 Cf. Ibid., pp. 261-262 ; Ak., IV, 402-403. 
Cf. Ibid., p. 258 ; Ak., IV, 399. 

#60 Jbid. pp. 258-259; Ak., IV, 399-400. 
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c) Benjamin et l’éthique du mensonge 


Le traitement que Benjamin réserve au mensonge dans Critique de la violence, en tant que 
moyen pur du langage, peut paraître étonnant. Le mensonge ou la tromperie apparaît comme 
l’une des techniques langagières avec lesquelles les hommes résolvent leurs conflits sans 
avoir recours à la violence du droit. 

«Le meilleur exemple [du domaine des moyens purs] en est peut-être le dialogue, 
considéré comme technique d’accord civil. Là, non seulement on peut s’entendre 
sans violence, mais l’exclusion, par principe, de toute violence peut être mise en 
évidence très expressément par un rapport important, qui est l’impunité du 
mensonge. [...] Tard seulement, au cours d’un processus caractéristique de 
décadence, la violence juridique s’est néanmoins introduite sur ce terrain, en faisant 


de la tromperie un délit punissable. »“! 


Peut-on penser ici le mensonge comme un moyen immoral que Benjamin défend et 
revendique ? Si les hommes recourent au mensonge et évitent de la sorte la violence, n’y a-t-1l 
pas quand même une apologie des rapports qui négligent et méconnaissent la moralité de 
l’action ? 

On pourrait argumenter que Benjamin se limite à penser le mensonge comme technique 
non violente indépendamment de sa moralité, comme un recours qui a été historiquement 
limité et annulé dans son potentiel, pour les éventuelles représailles des personnes affectées. 
Et même si l’indifférence morale du droit au regard du mensonge est traitée dans Critique de 
la violence, il manque la critique morale de cette technique. 

Cependant, Benjamin réalise cette critique du mensonge ailleurs. Il faut relier ce passage 
de l’essai sur la violence aux fragments sur la morale, notamment à ses notes sur le caractère 


mensonger rédigées entre 1922 et 1923? 


. I s’agit de la distinction d’un mensonge qui 
représente l’aspect moral, non violent et même politique des moyens purs. 

Dans le « fragment 42 », Benjamin sépare les aspects objectif et subjectif du caractère 
mensonger (Verlogenheit). Le caractère mensonger objectif se définit par une attitude qui 


esquive une prise de décision. Benjamin le caractérise d’inauthentique. Au contraire, le 





#61 CdV, 221 ; KdG, 191-192. 
#2 BENJAMIN, W. Fragments, pp. 65-70 ; G.S., VI, pp. 60-64. 
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subjectif concerne la responsabilité de celui qui a recours au mensonge, ce dernier étant 
d’après Benjamin bona fide", 
Dans le « fragment 43 », Benjamin paraît nous proposer une application pratique de cette 
différence entre objectivité et subjectivité du mensonge : 
«Le mot "mensonge" s’applique aussi bien au faux témoignage qu’à une 
contrevérité ; dans ce dernier cas seulement, il recouvre quelque chose de 
moralement négatif, en revanche 1l est positif dans le premier cas lorsqu'il n’est pas 
en concours d’infractions avec le second. Et de même que, sous certaines conditions, 
un faux témoignage est compatible avec la vérité, de même l’exactitude peut l’être 


avec la contrevérité. »*°1 


La critique sauve ici la situation d’un mensonge moral qui protège la vérité et qui serait 
applicable à la politique : 1l s’agit du cas où le mensonge s’engage dans une lutte contre un 
pouvoir autoritaire. 

«Ces pouvoirs ne sont authentiques qu’à condition de se révéler supérieurs au 
mensonge, car dans le cas contraire, la lutte que le mensonge mène contre ces 
pouvoirs est légitime tant qu’elle est couronnée de succès. Ce n’est pas l’exigence de 
vérité mais l’exigence d’honnêteté qu’il faut combattre par principe en tant qu’elle 
est l’avocate d’autorités impuissantes et donc 1llégitimes. Les troubles de l’honnêteté 
trahissent une prétention et une exigence factices et moralement insupportables de 


l'autorité. »* 


Le même raisonnement par lequel Sorel suspectait la condamnation a priori de toute 
violence, justifiant de la sorte la nécessité de sa critique, est aussi le raisonnement de 
Benjamin par rapport au mensonge. Il s’agit de comprendre que le mensonge n’est pas 
nécessairement le contraire de la vérité, sinon de l’honnêteté, celle-ci étant l’instrument réactif 
de la violence conservatrice du droit. La théorie du sacrifice dans Critique de la violence peut 
aussi expliquer cette distinction, car c’est précisément la non-violence du mensonge comme 
technique contre un ordre et en faveur de la vie qu’il faut ici distinguer du mensonge comme 


instrument qui sacrifie la vie en faveur d’un ordre. C’est ce que Benjamin formule à propos 





#6 Jbid., pp. 65-68 ; G.S., VI, pp. 60-62. 
#6 Ibid., pp. 69-70 ; G.S., VI, pp. 62-64. Benjamin ajoute : « Le mensonge n’est pas interdit dans les dix 
commandements <.>/ L’innocence du mensonge que certains mensonges d’enfant mettent en évidence. ». 1bid. 


45 Ibid. 
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du rapport politique du mensonge comme technique langagière d’un mouvement 
révolutionnaire : 
« [...] tout mouvement révolutionnaire qui ne fait pas méthodiquement obligation à 
ses membres de recourir au mensonge comme fondement de leur combat trahit son 
absence de liberté et sa fascination pour les plus dangereuses suggestions des 
maîtres. [...] Il n’est de martyr que religieux et non politique. [...] dans le domaine 
de la politique, préserver sa propre vie et celle de ses amis est une maxime 


indispensable à l’homme d’action. »"°° 


La nécessité d’une maxime pour penser la moralité d’une action, comme la philosophie 
kantienne le demande, est menée par Benjamin à l’extrême de son application. Dans la 
frontière du respect de la loi, il paraît nécessaire d’assumer l’expérience d’un mensonge 
moral, ainsi que de réévaluer les actions faites en conformité à la loi à la lumière d’une 
philosophie de l’histoire. L’honnêteté dans certains cas est ici mise en question dans son 
caractère moral. Dans l’extrême de sa situation, Primo Levi nous dépeint précisément le 
tableau absurde des certaines actions faites par devoir qui excèdent le commandement moral 
de l’honnêteté : 

«Lors de mon arrivée, fin janvier 1944, il y avait dans ce camp environ cent 
cinquante juifs italiens, mais au bout de quelques semaines on en comptait plus de 
six cents. [...] Un petit nombre d’entre eux s’étaient spontanément constitués 
prisonniers, pour échapper au cauchemar d’une vie errante, par manque de 
ressources, ou encore pour ne pas se séparer d’un conjoint arrêté, et même, 


absurdement, "pour être en règle avec la loi”. » “9? 


Cette réévaluation du mensonge et de l’honnêteté n’affecte pas le rapport d’une action 
morale à l’universalité, sinon le concept même de ce que c’est qu’un universel dans une 
action morale. Qu'est-ce que détermine alors l’universalité de l’action ? Cette question 
représente la disjonctive que Benjamin fait naître, en opposant à la raison qui donne un 
principe d’intelligibilité universel à la norme juridique, l’univers même d’une situation 
historique dans le cas d’un mensonge moral. La solution d’un tel mensonge n’inscrit pas une 
jurisprudence générale pour un avenir qui attend la résolution du conflit politique, sinon l’acte 
de responsabilité d’un cas singulier qui s’inscrit dans une lutte universelle dans l’histoire 


contre le temps mythique. 





#66 Jbid. 
#7 LEVI, P., op. cit., p. 11. 
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d) La relation éthique de l’homme à la loi divine 


La deuxième situation dans laquelle Benjamin s’oppose à l’éthique kantienne est celle de 
la relation de l’humain à la loi. Si d’une part le rapport humain au commandement divin 
représente pour Kant une action morale qui rend compte d’un usage pratique de la raison par 
le respect à la loi, pour Benjamin ce rapport est moral précisément dans le cas contraire : 
lomission de ce qui est commandé par la loi, la responsabilité que l’humain peut assumer 
dans le non-respect du commandement. 

Dans son étude «Critique, Coercion and Sacred Life in Benjamin’s Critique of 
Violence »"*, Judith Butler souligne le point sensible de la position de l’humain face aux 
deux fondements de la loi qui s’opposent dans l’essai sur la violence : la loi mythique et la loi 
divine. Ayant écarté la raison comme principe d’intelligibilité de la violence, 1l s’agit de noter 
que le principe mythique de l’obédience juridique est incompatible avec l’expérience humaine 
sur les commandements de Dieu. Ceci est la théorie de la responsabilité de Benjamin. Butler 
expose d’abord la restriction du concept de responsabilité dans la relation humaine au droit et 
rend compte de ce que serait chez Benjamin une responsabilité hétérogène dans le cas 
extrême qui fait omission du précepte « tu ne tueras pas ». 

Butler rappelle en termes de responsabilité que la violence mythique situe l’humain dans 
l'horizon d’une faute originaire et d’une culpabilité éternelle. Aïnsi, dans le mythe de Niobé, 
l’humain est responsable d’avoir créé une faute auparavant inexistante : c’est bien un outrage 
de prétendre l’égalité ou la supériorité des humains sur les dieux (à propos de la beauté 


inégale des enfants de Niobé)“*? 


. Les dieux, agissant par vengeance marquent le responsable 
par la stigmatisation de sa vie éternellement coupable. Cette culpabilité est permanente et 
irréversible, et c’est ce qui symbolise la pétrification de Niobé. La conséquence théorique est 
la confusion des concepts de responsabilité et culpabilité. Cette confusion se reflète 
historiquement dans les formes juridiques : la création de jurisprudence à partir d’une figure 


du « coupable-responsable » qui, par son seul agir, crée la faute éternelle. 





## BUTLER, Judith. « Critique, Coercion and Sacred Life in Benjamin’s Critique of Violence », dans 


Political theologies: public religions in a post-secular world. Hent de Vries, Lawrence Eugene Sullivan (ed.). 
Fordham University Press, 2006, pp. 201-219. 
#6 Cf. Supra, p. 59. 


256 


D’après Butler, Benjamin renverse cette théorie de la responsabilité en recyclant la même 
situation, celle de mesurer l’agir humain à un ordre supérieur, mais dans le registre éthique du 
non-respect de la loi divine qui interdit le meurtre. 

«Mais aussi vrai que ce ne saurait être la crainte du châtiment qui impose 
l’obéissance au commandement, ce dernier demeure inapplicable à l’action 
accomplie, et sans aucune mesure avec elle. De lui ne suit sur elle aucun jugement. 
Et de la sorte, dès le départ, on ne doit préjuger ni du jugement divin sur l’action, ni 
de la raison de ce jugement. C’est pourquoi ceux-là ont tort qui fondent sur le 
précepte la condamnation de toute mise à mort violente de l’homme par les autres 
hommes. Le précepte n’est pas là comme étalon du jugement, mais, pour la personne 
ou la communauté qui agit, comme /fi/ conducteur de son action ; c’est à cette 
personne ou cette communauté, dans sa solitude, de se mesurer avec lui et, dans ces 
cas monstrueux [ungeheuren Fällen] d’assumer la responsabilité de ne pas en tenir 
compte. Ainsi l’entendait le judaïsme, qui refusait expressément la condamnation du 


meurtre en cas de légitime défense. »*7° 


L'usage de l’expression « fil conducteur » marque l’orientation du principe téléologique 
que Benjamin imprime à la théologie, tel que nous venons de le voir à propos de la 
philosophie de l’histoire et du temps messianique. Mais il y en a encore deux autres thèmes 
remarqués par Butler dans cette théorie de la responsabilité et qui se complètent, d’après nous, 
au réinvestissement de la téléologie. D'abord, l’aspect objectif de la responsabilité concerne 
l'effacement de toute trace de culpabilité. En effet, il n’existe aucune instance intermédiaire 
entre la loi et l’humain, ni une violence exécutant une punition en fonction d’une fin, et 


encore moins un jugement échouant sur l’humain dans la transgression de ce précepte. La 





FA CdV, 240; KdG, 201. C’est nous qui soulignons. Par ailleurs, nous suivons une modification importante à 
la traduction française dans l’article de S.Weïgel. A ce propos, les traductrices signalent : « Le commentaire de 
Sigrid Weigel montre toutes les implications des problèmes inhérents à la traduction de certains concepts 
centraux de la philosophie de Benjamin. La notion de "cas monstrueux" (ungeheuere Fälle) en est une, et non 
des moindres puisqu'elle détermine avec la notion d’"état d’exception" un grand nombre de commentaires des 
thèses de Benjamin et notamment leur rapprochement avec celles de Carl Schmitt, en particulier chez Derrida ou 
Agamben. Maurice de Gandillac a choisi de traduire l’expression "ungeheuere Fälle" par "cas exceptionnels", un 
adjectif que discute et récuse précisément l’auteur dans la préface du libre dont est tiré ce chapitre, où il est 
question de la traduction de cette notion en anglais (exceptional cases). Car selon Sigrid Weigel, la notion 
d’exception "fait disparaître la différence entre la formulation benjaminienne des ‘cas monstrueux’ et l’état 
d’exception" [...]. » DAUTREY, M et KALISKY, M (tr.), dans WEIGEL, S., art. cit., p.37. Cf. WEIGEL, S,. 
op. cit., p. 20. 
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ES 


responsabilité est précisément ce qui apparaît à la place d’une conséquence punitive 
mythique. Assumer la responsabilité du non-respect du commandement dans la singularité 
d’une situation est le véritable potentiel éthique de cette action. 

Mais du point du vue subjectif, ce qui arrive est en réalité une expérience intérieure (Butler 


utilise l'expression «homme intérieur », the inner man” 


). Cette expérience de la 
responsabilité consiste en une lutte spirituelle et solitaire, car cette omission ouvrirait le 
champ même de la confrontation entre l’âme humaine et le précepte divin. C’est une situation 
dans laquelle l’humain mesure la loi à la situation et décide sur son application, mais sans 
avoir un principe de décision. La décision est ici l’effet, et non pas la cause, « d’une 


interprétation à la fois limitée et libre »*7” 


. C’est donc cette décision d’accepter ou d’omettre 
le commandement qui mesure finalement l’adéquation universelle de la loi à la situation qui 
l’appelle. Autrement dit, l’universalité de la loi n’est pas celle de l’homogénéité de tous les 
cas à venir, mais celle de la situation dans laquelle l’humain manque d’un principe pour 
décider, et pourtant décide. 

Cet aspect intérieur de la responsabilité détermine, selon Butler, ce qui serait chez 
Benjamin son anarchisme éthique : lutte solitaire, spirituelle, dépourvue du principe entre 
l’action et le commandement, et de laquelle résulte une décision consciente"? 

Cette interprétation de Butler a, à notre avis, un défaut et une vertu. 

Le défaut consiste à ne pas repérer que l’idée de «fil conducteur » dans le cas de 
Pomission du commandement n’empêche pas le «fil conducteur » de la téléologie 
messianique. Certes, la loi divine qui guide l’action, est omise. Mais l’humain qui omet 
l’interdiction du meurtre n’élimine pas nécessairement la quête du bonheur. Seul le cadre 
d’une philosophie de l’histoire, qui sépare le temps mythique et le temps messianique, peut 
rendre compte d’une telle action qui simultanément omet le fil conducteur d’une 


communauté, en suivant le bonheur messianique. Dans cette perspective, l’anarchisme se 


limite au manque de principe pour décider l’omission du commandement divin, mais 1l ne 





“7 BUTLER, J., op. cit., p. 215. 


77 Jbid., p. 213. C’est nous qui traduisons. 


“7 Le rapport thématique entre l’œuvre littéraire de Dostoïevski et la pensée politico-juridique de Benjamin 
est manifeste. Bien qu’il ne s’agisse pas d’un meurtre révolutionnaire, cette situation rappelle bien les 
souffrances individuelles de Raskolnikov dans Crime et châtiment. La bataille spirituelle de ce personnage qui 
transgresse le commandement de ne pas tuer, apparaît par le choix esthétique de l’auteur de manière bien 


antérieure au procès : Raskolnikov ressent de lui-même les affres de sa responsabilité, en dehors de toute 


punition juridique. Cf. DOSTOÏEVSKI, Fiodor. Crime et châtiment. V.Pozner (tr.). Paris : Gallimard, 1950. 
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marque pas l’absence absolue du principe de bonheur qui inscrit l’action dans un temps 
messianique. 

Comme vertu de cette étude, nous voyons l’ouverture d’une perspective métaphysique de 
la politique. Lorsque Benjamin mentionne le caractère anarchique de la grève générale 
prolétarienne, 1l l’associe aussi à une « conception profonde, morale et authentiquement 
révolutionnaire ». Ce fondement moral à côté de l’anarchie et la révolution pourrait paraître 
une juxtaposition des principes hétérogènes, l’un subjectif (moral) et l’autre objectif (politique 
anti-étatique). Mais ce serait en réalité un effacement des frontières épistémologiques que 
l'étude de Buttler permet de penser. Anarchique est ici la possibilité d’une expérience 
métaphysique, l’envahissement de la métaphysique dans les limites de l’entendement. Penser 
l’anarchie est sortir des limites objectives et subjectives de l’éthique kantienne, et considérer 
la révolution morale qui se joue dans l’âme humaine à l’heure de ses décisions dans les cas 
extrêmes et monstrueux de la réalité historique. L’anarchie peut marquer en même temps le 
rapport politique négatif à toute autorité, ainsi que l’expérience métaphysique de la décision et 
de la prise de responsabilité devant le commandement divin. 

En ce sens, ce partage entre politique et lutte intérieure peut représenter également la 
possibilité de l’expérience métaphysique perdue par la tradition occidentale qui le cherche 
dans le « cosmologiquement impénétrable » (dans l’accès exclusivement rationnelle à la 
métaphysique), autrement dit la possibilité de l’expérience de la sainteté de la lutte 
individuelle ou collective. En termes individuels, la défense légitime peut à elle seule 
déterminer la possibilité où l’homme assume la responsabilité d’omettre la loi divine pour la 
protection de sa propre vie. Et en termes collectifs, ce sont les luttes révolutionnaires qui 
donnent l’universalité des actions inscrites historiquement contre les formes mythiques qui 
sacrifient la vie pour le droit" ”*. 

Notre accord avec l’interprétation de Judith Butler d’une possible politique métaphysique, 
s'oriente alors sur deux perspectives. La première c’est de ne pas revenir sur une clôture ou 
une nouvelle délimitation des frontières de la connaissance qui sépare l’éthique et la politique. 
On adhère dans son étude à la libre circulation des principes, surtout à celle qui accepte et 
accueille dans les territoires étrangers de la connaissance, les immigrés de la métaphysique. 


Précisément dans le « Programme de la philosophie qui vient >» de Benjamin, l’expérience 





7% Sigrid Weigel attribue aussi un caractère politique à ce passage sur le commandement « tu ne tueras pas » 
dans l’essai de Benjamin. Il s’agirait en un sens de théoriser la possibilité du tyrannicide. Cf. WEIGEL, S., art. 


cit., pp. 40, 60. 
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métaphysique ne s’enferme pas dans une nouvelle juridiction inventée spécialement pour elle. 
Elle suscite plutôt une contagion sur ses facultés voisines. Un va-et-vient peut bien se 
produire entre l’anarchisme éthique subjectif et l’anarchisme politique de la grève générale 
prolétarienne. Il n’est pas question de cloisonner l’anarchie comme métaphore d’une 
expérience intérieure, mais de politiser anarchiquement l’expérience intérieure à partir de la 
gravité extérieure de la politique profane. 

Notre seconde perspective est de penser cette dimension de la lutte spirituelle à la lumière 
de la théorie de deux temporalités de la philosophie de l’histoire (et non pas seulement de la 
disjonction entre le Messie et l’histoire), car il ne s’agit pas de reproduire une pensée tolérante 
qui négocie et accepte une éthique subjective de la lutte intérieure. Le concept de lutte serait 
limité à une expérience solitaire de l’individu devant Dieu ou la communauté. Dans une 
vision élargie, rien n'empêche qu’une telle action soit absorbée dans une politique des formes 
juridiques. Stérile serait l’éthique de l’individu qui sauve sa vie sans rompre l’ordre mythique, 
même dans le cas où sa décision fait montre d’une lutte spirituelle morale. Le cas du 
mensonge moral d’un militant révolutionnaire qui, par cette action, sauve sa vie ou celle d’un 
camarade, fait partie de l’éthique d’une action inscrite dans une rupture historique des formes 
mythiques. Ethique est alors la lutte intérieure quand elle-même est une lutte historique contre 
la réduction de la vie au simple fait de vivre. Si la spiritualité de la lutte anarchique solitaire et 
individuelle se connecte à la philosophie de l’histoire de Benjamin, cet anarchisme éthique 
définit une expérience politique et métaphysique. Et si la bataille spirituelle est constitutive de 
la grève générale «anarchique, morale et authentiquement révolutionnaire », alors 
l'expérience métaphysique d’une politique des moyens purs est possible. L’anarchisme 
éthique et messianique qu’une philosophie de l’histoire devra chercher dans les séquences 


révolutionnaires, sera alors double : spirituelle et politique. 


e) Une critique de l’anarchisme éthique 


Ce risque de refermer la révolution épistémologique que Benjamin projette dans la 
philosophie kantienne apparaît, à notre avis, dans l’idée d’anarchisme éthique que Carlo 
Salzani avance dans son article « Benjamin and Sorel on Strike, Myth and Ethics »*”. 

Accepter que la relation entre ces deux penseurs requiert un traitement spécial de la 


question ambivalente du mythe, affirmer en outre que le mythe de Sorel doit être associé à la 





475 SALZANI, C., art. cit. 
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pratique des moyens purs et non pas à la conception benjaminienne de la violence mythique, 
ce sont pour nous des vertus de son étude. En revanche son affirmation que l’anarchisme 
éthique de Benjamin serait une éthique sans arché, mais aussi une éthique sans telos, nous 
paraît douteuse dans cette dernière sentence. Salzani extrait deux conséquences qui nous 
paraissent aussi questionnables : l’une, c’est la disjonctive morale entre Benjamin et Sorel 
concernant la figure éthique du révolutionnaire ; l’autre, c’est l’essence anti politique des 
pensées de ces deux philosophes. Ces thèmes méritent, à notre avis, une révision, compte tenu 
de la téléologie messianique écartée par cette étude. 

L’argument de Salzani situe l’anarchisme benjaminien dans l’opposition au mythe en tant 
que principe dogmatique de la simple vie comme vie sacrée. La destruction de ce principe est 
aussi une éthique, du moment où la vie sous le signe de la culpabilité est rachetée et libérée 
grâce à la rupture du cercle démoniaque des violences. Anarchisme et éthique se rejoignent 
alors dans l’annihilation du principe mythique et l’émancipation de la vie humaine vers 
quelque chose de supérieur" ”°. De même que Butler le fait dans son étude, Salzani spécifie la 
compréhension de l’anarchisme dans Critique de la violence : 

« L’anarchisme de Benjamin ne peut pas être considéré comme un rejet naïf de 
l’autorité, sinon comme une relation avec le sens de l’action (Sinn von Handlung) 
dans la sphère morale-historique (sittlich-historische Sphäre). Dans cette sphère, que 
la philosophie de l’histoire doit différencier de la sphère de l’histoire naturelle, le 
sens moral de l’action se trouve précisément dans une forme an-archique de la 
praxis, une praxis qui entre en rupture avec l’arché mythique de l’histoire naturelle. 
Cette praxis morale doit alors être une caesura, et sur ce point la relation à la violence 


est fondamentale. »*?? 


La fonction fondamentale de la violence dans cette praxis pure « sans arché et sans telos, 


an-archique, geste pur », est d’enlever la partie d’inertie de l’arrêt grâce à la rupture- 





“76 Sur ce point, Salzani connecte ce motif à la distinction que Benjamin réalise dans « Les affinités électives 
de Goëthe » entre vie naturelle et vie surnaturelle. « La sphère éthique est envisagée comme la rupture de 
l’ensemble démonique mythe-destin-culpabilité qui s’assimile à la vie naturelle, c’est-à-dire comme une rupture 
dans "quelque chose de plus haut" : übernatürlichen Lebens (la vie surnaturelle), une vie proprement humaine 
qui serait l’origine d’une histoire proprement humaine. >» SALZANTI, C., art. cit., p. 27 


“TT Jbid., p. 34. C’est nous qui soulignons. 
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caesura” ; et c’est pourquoi la grève, qui représente l’arrêt et la violence dans un seul et 
même agir moral, est sa figure paradigmatique. 

Cependant, si la rupture de l’arché mythique est incontestable, l’absence de telos est 
discutable. Alors même que cet article repère parfaitement la théorie de deux temporalités en 
distinguant la sphère historique morale et l’histoire naturelle, Salzani passerait à côté de 
l'application téléologique de la philosophie de l’histoire, que Gérard Raulet identifie dans sa 
lecture du « Fragment théologico-politique » : le bonheur comme telos du temps messianique, 
la téléologie benjaminienne"”. Ainsi l’éthique que Salzani attribue à Benjamin, bien 
démarqué d’une arché mythique, n’est pas heureuse du point de vue d’une absence de telos ou 
« fil conducteur » de l’action. Il aurait fallu dans cette étude préciser que l’absence d’un telos 
dans l’éthique benjaminienne se limite au temps de l’histoire naturelle, mais non pas au temps 
messianique qui accueille bien la finalité du bonheur. 

Cette omission d’un telos messianique dans l’enjeu de la grève, demande de réviser ses 
conséquences théoriques. Salzani découvre une différence essentielle entre Benjamin et Sorel 
au niveau de la moralité de la violence que l’un et l’autre philosophes attribueraient à la grève 
générale prolétarienne par la définition de l’ethos révolutionnaire. Le concept en commun 
serait le « sublime ». Ce que Sorel interprète comme sublime du mythe est l’ethos du guerrier 
napoléonien et des martyrs du christianisme primitif. Par contre pour Benjamin ce serait 
plutôt l’arrêt, le halt, l’abstention de l’action, le sublime de la vérité dans le silence du héros 
tragique. Les deux lectures de la morale révolutionnaire seraient alors antithétiques : Sorel 
revendiquerait une violence morale performative, que Benjamin écarterait par l’idée d’un 


arrêt violent sans action®?. 





“78 Selon Salzani, cette idée de caesura, ainsi que son interprétation générale de la pensée politique de 
Benjamin proviennent de l’étude « Afformative Strike » de Werner Hamacher. Cf. SALZANTI, C., art. cit., p. 19. 

#7 Cf Supra, p. 240. 

#80 « Les arguments [de Sorel] reviennent regulièrement à une sorte de métaphysique de l'action, ce qui est 
non seulement hétérogène, mais proprement antithétique à la notion de Benjamin de la pure praxis comme 
arrêt”. L’humanisme profond de Sorel est nécessairement antithétique de l’anti-humanisme messianique de 
Benjamin. [...] Il est évident que cet éthos [chez Sorel] est fortement influencé par la notion de sublime. La 
moralité de la praxis réside dans un esprit enthousiaste et désintéressé, finalement, dans l’exaltation de l’action 
pour le principe de l’action, d’une action dépourvue de projet. Il est vrai que cette praxis est identifée avec la 
grève, c’est-à-dire, avec une omission, une non-action, et qu’elle est exemplifiée dans le mythe, comme une 


rutpure an-archique dans le continuum de la représentation, comme une pure négation destructive. Néanmoins, 


cette rupture ne consiste pas en conduire la praxis vers un "arrêt", comme c’est le cas de Benjamin Sa dynamis 
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Mais il nous paraît que dans ce point sensible se glisse un problème, un manque de 
critique : l’ethos de l’arrêt que Salzani attribue à Benjamin, correspondrait exclusivement à un 
ethos de l’événement messianique, de l’arrivée du Messie ou de l’idée de grève universelle, 
enfin d’un événement qui ne s’inscrit pas dans l’histoire. En revanche, la conception 
benjaminienne de la philosophie de l’histoire se focalise sur le temps messianique. 
Conséquemment, s’il y a un ethos qui intéresse dans cette perspective c’est celui du 
mouvement qui approche le Messie (la grève générale universelle) et qui projette l’arrêt de 
l’histoire dans l’histoire. Le telos est là, sauf qu’il change d’axe temporel. La seule différence 
entre le telos historique et le messianique est que ce dernier, en projetant le telos du bonheur 
dans le temps présent des luttes actuelles et dans la préparation de l’événement, projette 
également l’achèvement de l’histoire naturelle. 

Alors, en suivant la théorie d’'Hamacher, Salzani peut bien définir un ethos de l’arrêt 
révolutionnaire comme caessura et non mouvement, c’est à dire l’éthos de l’événement 
messianique en dehors de l’histoire. Pourtant, la véritable comparaison d’un ethos 
révolutionnaire entre Sorel et Benjamin doit se faire sur un même terrain : l’histoire. Ce n’est 
donc pas l’abstention de l’action politique, mais le temps des mouvements messianiques de 
l’histoire qui donne le cadre comparatif éthique entre Sorel et Benjamin. Sur ce terrain, la 
seule différence que nous arrivons à identifier est le caractère politique du martyr, que nous 
avons cité dans la critique du mensonge chez Benjamin et que nous voudrions reprendre 
comme description d’un ethos du révolutionnaire : 

« [...] tout mouvement révolutionnaire qui ne fait pas méthodiquement obligation à 
ses membres de recourir au mensonge comme fondement de leur combat trahit son 
absence de liberté et sa fascination pour les plus dangereuses suggestions des 
maîtres. [...] {{ n’est de martyr que religieux et non politique. [...] dans le domaine 
de la politique, préserver sa propre vie et celle de ses amis est une maxime 


indispensable à l’homme d’action. »*° 


Nous avons montré que le courage et les sentiments religieux qui se concentrent dans la 
figure du martyr chrétien, représentent le paradigme de la moralité chez Sorel, notamment 
pour montrer la possibilité d’une violence morale. Lier le martyr non seulement à l’héroïsme 


de soldats napoléoniens, mais aussi à la moralité du révolutionnaire anarcho-syndicaliste, est 





est plutôt antithétique à un arrêt, car il s’agit d’un effort, d’une quête. En utilisant la terminologie d’Hamacher, 
cette dynamique rappelle la haute "performativité”. » SALZANTI, C., art. cit., pp. 37-39. 


481 21502 A ra 
Nous avons utilisé cette même référence pour penser le cas d’un mensonge moral. Cf. Supra, p. 254. 
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une opération qui chez Sorel n’est pas claire sur sa fonction politique, sachant que la 
distinction entre les luttes religieuses et les luttes politiques n’est pas une différence que Sorel 
cherche à établir*”, Au contraire, le mythe social moderne est la représentation métaphysique 
qui, dans une époque qui a perdu son lien à la religion, prend la place qu’avaient les 
représentations religieuses. Dans cette zone 1l est difficile d’affirmer ou de nier 
catégoriquement si Sorel revendique ou non le martyr et le sacrifice moderne comme figures 
politiques. On sait que ces notions sont pour Sorel des références que la philosophie 
intellectualiste ne saurait pas expliquer et qu’elles n’apparaissent pas, à notre connaissance, 
comme condition politique pour instaurer un ordre nouveau, mais comme indicateurs pour 
l’histoire de la moralité de la violence révolutionnaire guidée par une idée mythique**. 
Toutefois, si la mission consiste ici à donner l’ethos révolutionnaire de la grève 
prolétarienne, il faut noter que l’histoire des mouvements ouvriers et du syndicalisme français 
s’assimile plus au temps messianique qui approche l’événement messianique qu’à l’arrêt 
universel et effectif de tout travail (qui, d’après les historiens, n’est jamais arrivé"**). C’est la 
préparation, la propagande et la diffusion de l’idée de grève générale qui déterminent cette 
approximation à l’événement messianique à l’époque du syndicalisme révolutionnaire en 
France. Les problèmes pratiques d’anarcho-syndicalistes dans leurs rapports (polémiques des 
congrès, scissions politiques, confrontation d’idées, création des journaux) représentent alors 


la tradition historique du mouvement ouvrier que cherche l’événement de la grève universelle 





#7 « La statistique des persécutions ne joue donc pas ici un grand rôle : des circonstances notables, qui se 
produisaient au cours des scènes de martyr, avaient beaucoup plus d’importance que la fréquence des supplices. 
C’est en raison des faits assez rares, mais très héroïques, que l’idéologie s’est construite : les martyrs n’avaient 
pas besoin d’être nombreux pour prouver, par l’épreuve, la vérité absolue de la nouvelle religion et l’erreur 
absolue de l’ancienne, pour établir ainsi qu’il y avait deux voies incompatibles entre elles, pour faire comprendre 
que le règne du mal aurait un terme. "On peut, dit Harnack, malgré le petit nombre des martyrs, estimer à sa juste 
valeur le courage qu’il fallait pour devenir chrétien et vivre en chrétien ; on doit avant tout louer la conviction du 
martyr qu’un mot ou un geste pouvait rendre indemne et qui préférait la mort à l’impunité". » SOREL, G. 
Réflexions, p. 155. 

#83 « Le sacrifice que le soldat de Napoléon faisait de sa vie, pour avoir l'honneur de travailler à une épopée 
"éternelle" et de vivre dans la gloire de la France tout en se disant "qu'il serait toujours un pauvre homme" ; les 
vertus extraordinaires dont firent preuve les Romains, qui se résignaient à une effroyable inégalité et se 
donnaient tant de peine pour conquérir le monde ; "la foi à la gloire (qui fut) une valeur sans pareille", créée par 
la Grèce et grâce à laquelle "une sélection fut faite dans la foule touffue de l'humanité, la vie eut un mobile, il y 
eut une récompense pour celui qui avait poursuivi le bien et le beau" ; - voilà des choses que ne saurait expliquer 
la philosophie intellectualiste. ». Jbid., p. 24. 

8 Cf. Supra, p. 145. 
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pour terminer avec l’histoire du progrès. Si l’éthique anarchiste était l’arrêt même et effectif 
de l’histoire (contresens avec l’idée d’un « mouvement » historique), et si l’éthique anarchiste 
était une théorie politique de l’abstention de l’action, la moralité de la violence divine 
manquerait du contact avec le sol actif des luttes politiques dans l’histoire, elle serait 
démarquée bien entendu de l’évolution historique, mais elle serait aussi égarée du temps 
messianique, des luttes qui tentent la délivrance de la vie. 

Affirmer seulement l’aspect anti-politique du rapport Benjamin-Sorel, qui est la conclusion 
de Carlo Salzani, risque de revenir sur la disjonction Kantienne de la politique et l’éthique 
dans la philosophie de l’histoire", En réalité l’anti-politisme de ces penseurs est critique et 
suppose un double sens de la politique. Le sens négatif est la politique de l’histoire du 
progrès, plus précisément la grève générale comme moyen d’une fin politique extérieure : 
représentation parlementaire, contrôle de l'Etat, social-démocratie. Au contraire, le sens 
positif de la politique est chez Benjamin et chez Sorel la lutte des classes, la grève inscrite 
dans la tradition des luttes historiques et éthiques engagées dans un processus conscient pour 
terminer les souffrances de la vie. Garder seulement la position anti-politique chez Benjamin 
et Sorel, la politique négative, peut signifier une méconnaissance de l’aspect politique et 
éthique de la lutte des classes que ces deux penseurs revendiquent ouvertement dans leurs 
écrits respectifs et dans laquelle peut se lire le réinvestissement du temps messianique 


approchant Y événement messianique. 


f) L’éthique de la lutte des classes 


L’éthique anarchiste de Benjamin présuppose la rupture du principe mythique de la vie, 
mais ne supporte pas l’abstraction du temps messianique de la philosophie de l’histoire. Cette 
éthique se détermine bien par le telos du bonheur investi dans le temps qui approche la 
rédemption, ainsi que par l’engagement dans une lutte pour délivrer la vie. Il ne reste qu’à 
prouver la possibilité d’une pensée de la politique qui accompagne cette conception de 
l'éthique dans la philosophie de l’histoire benjaminienne. C’est ce que nous venons d’énoncer 


ci-dessus : on ne peut pas faire abstraction chez Benjamin d’une idée positive de la politique 





“85 «Le messianisme anti-humaniste de Benjamin et le vitalisme intuitif de Sorel finalement excluent la 
politique comme un événement pluriel. Pour la tradition politique de l'Occident (libéral), basée sur le double 
concept de la praxis et la lexis, établie également sur plusieurs modèles de l” "action communicative" ou des 
"politiques de l’amitié”, le nihilisme révolutionnaire de Benjamin et Sorel résulte en dernière instance anti 


politique. » SALZANTI, C., art. cit., p. 40. 
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révolutionnaire", La seule conception de l’histoire dans la philosophie benjaminienne 
présuppose déjà l’aspect politique de la lutte des classes. C’est pourquoi Gérard Raulet 
n'hésite pas à formuler dans son ouvrage Le caractère destructeur, que celle de Benjamin est 
une « éthique de la lutte des classes ». La séparation temporelle entre politique et éthique, est 
amalgamée par Benjamin dans un même temps messianique qui projette dans la lutte des 
classes le terme de l’histoire naturelle mythique. 

Pour la complétude d’une étude sur cette éthique de la lutte des classes, Raulet propose 
d’associer les thèses de Benjamin « Sur le concept d’histoire », en particulier les thèses IV et 
XII à l’essai sur la violence”. Ce sont les pensées de Marx et de Sorel qui contiennent 
l'éthique de la politique que Benjamin conjugue avec la philosophie de l’histoire. 

La thèse IV indique pour l'historien l’ethos de la lutte des classes, qui est déterminé 
matériellement par des valeurs morales et non par l’obtention d’un objectif final. 

« La lutte des classes, qui jamais ne perd de vue un historien instruit à l’école de 
Marx, est une lutte pour ces choses brutes et matérielles sans lesquelles 1l n’en est 
point de raffinées ni de spirituelles. Celles-ci interviennent pourtant dans la lutte des 
classes autrement que comme l’idée d’un butin qu’emportera le vainqueur. Comme 
confiance, courage, humour, ruse, fermeté inébranlable, elles prennent une part 
vivante à la lutte et agissent rétrospectivement dans les profondeurs du temps. Elles 


remettront toujours en question chaque nouvelle victoire des maîtres. »°°° 


Les profondeurs du temps correspondent à la tradition même des opprimés et vaincus qui 
échouent dans l’approximation de leur événement messianique. Il nous paraît remarquable 
que la communauté de cette tradition se rassemble dans une affirmation de la vie, car c’est la 
part vivante d’une lutte actuelle qui réveille celle des luttes passées. Aïnsi, la pensée de la vie 
juste qui incorpore l’idée d’une expérience religieuse dans Critique de la violence peut se 
refléter dans l’image vivante de la lutte, image organique qui termine la thèse IV : 

« De même que certaines fleurs tournent leur corolle vers le soleil, le passé, par un 


mystérieux héliotropisme, tend à se tourner vers le soleil qui est en train de se lever 





“#6 Rappelons que de la trilogie d’essais sur la politique que Benjamin projetait dans les années 1920, les 


titres originels étaient « le vrai politicien » et «la vraie politique I et II ». La critique de la politique dans 
Critique de la violence implique une pensée politique à sa place. Cf. Supra, p. 27. 

“# BENJAMIN, W. «Sur le concept d'histoire», Œuvres II, pp 427-443 ; « Über den Begriff der 
Geschichte », G.S., I-2, pp. 691-704. 

#88 Jbid., pp. 429-430 ; G.S., 1-2, p. 694. 
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au ciel de l’histoire. L’historien matérialiste doit savoir discerner ce changement, le 


moins ostensible de tous. »*°° 


Négliger l’héliotropisme de l’histoire, signifie oublier la souffrance et les luttes pour la vie 
dans le passé (c’est-à-dire les classer dans l’ordre des actes performatifs en raison de leurs 
échecs), aussi bien que la souffrance et les luttes dans le présent qui renouvellent la victoire 
des maîtres, le temps de la catastrophe. À cause de ces types d’oublis, Raulet soutient 
catégoriquement la condition politique et historique de l’éthique de Benjamin : 

« Cette éthique de la lutte des classes n’a évidemment rien à voir avec le judaïsme à 
l’eau de rose que nous proposent certains interprètes de l’éthique benjaminienne qui 


veulent absolument occulter la lutte des classes. »*°° 


Ne pas occulter la lutte des classes comme condition éthique demande la critique des 
formes politiques qui administrent son oubli. C’est dans la thèse XII que Benjamin rend 
compte de la réduction de l’idée de lutte des classes que la social-démocratie opère sur les 
mouvements sociaux du XIX° siècle (de Blanqui à la révolution spartakiste). Selon Raulet, il 
s’agit de l’annulation du visage messianique de la pensée de Marx, son aspect 
« apocalyptique », celui de la conscience de la classe ouvrière comme « dernière classe 
asservie, la classe vengeresse qui, au nom des générations des vaincus, mène à son terme 
l’œuvre de libération. »*°! Cette administration de l’oubli de la social-démocratie commande 
également l’annulation de « l’esprit de haine et sacrifice » associé à l’histoire de la souffrance 
des ancêtres asservis"””. La notion de sacrifice qui élimine cet esprit combatif efface la 
référence au passé pour situer la rédemption dans l’avenir. C’est donc le sacrifice au nom des 


générations futures, le sacrifice pour un ordre”. 


Le concept de lutte des classes, son aspect apocalyptique, la référence à un esprit 
combattant et à une morale du sacrifice, ainsi que la critique de la social-démocratie dessinent 


comme horizon de l’éthique de la lutte des classes la pensée de Georges Sorel. 





4 


S Ibid., p. 430 ; G.S., I-2, pp. 694-695. 

"3 RAULET, G. Le Caractère destructeur, éd. cit., p. 271 (note 45). 
°! « Sur le concept d'histoire », p. 437; G.S., I-2, p. 700. 

° Ibid., p. 438 ; G.S., 1-2, p. 700. 
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Cette thèse se lie ainsi à la théorie du sacrifice de la vie dans Critique de la violence. « La violence 
mythique est violence sanglante exercée en sa propre faveur contre la vie pure et simple ; la violence divine est 
violence pure exercée en faveur du vivant contre toute vie. La première exige le sacrifice, la seconde l’accepte. » 


CdV, 238-239 ; KdG, 200. 
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« [...] et il n’est pas interdit d’estimer — ajoute G.Raulet — qu’à ce que Sorel appelle 
le "mythe", cette idée mobilisatrice du mouvement ouvrier, correspond chez 


Benjamin la fonction du messianisme [...]. Si S) 


Remarque capital : Raulet assigne ici une fonction du mythe de Sorel dans la pensée 
politique de Benjamin et donne de la sorte une réponse possible à notre question sur la place 
de la grève générale comme mythe dans la pensée politique de Benjamin. Pour prouver que le 
mythe de Sorel accomplit cette fonction du messianisme, Raulet fait référence à une note où 
Benjamin repère trois concepts fondamentaux chez Marx : lutte des classes du prolétariat, 
marche de l’histoire (progrès) et société sans classes, pour avertir de ne pas confondre ce 
dernier avec le terme d’une évolution historique. 

« C’est de cette conception erronée, dit Benjamin, qu’est notamment résultée chez 
les épigones l’idée d’une "situation révolutionnaire", laquelle, comme on sait, ne se 
décidait jamais à venir. Il faut restituer au concept de société sans classes son vrai 
visage messianique, dans l'intérêt même de la politique révolutionnaire du 


prolétariat. »°” 


En effet, l’idée de mythe de Sorel, tel que nous l’avons montrée, se base sur la récupération 
des concepts fondamentaux de Marx pour restituer leur visage apocalyptique. Rappelons qu’il 
s’agit de l’apocalypse comme thème non scientifique de l’avant dernier chapitre du Capital, 
c’est-à-dire la présence d’un enjeu mythique dans la partie finale d’un ouvrage scientifique. 
C’est dans ce cadre prophétique que la lutte des classes peut se lire dans son visage 
messianique. 

« Comme tous les hommes passionnés, Marx avait beaucoup de peine à séparer dans 
sa pensée ce qui est proprement scientifique, d’avec ce qui est proprement éducatif ; 
de là résulte l’obscurité de sa doctrine de la lutte des classes. Très souvent il a 
matérialisé ses abstractions et il a exprimé ses espérances socialistes sous la forme 
d’une description historique, dont la valeur ne dépasse pas celle d’une image 
artistique destinée à nous faire assimiler une idée./ C’est ainsi qu’il a pu conserver 
à la fin du Capital l’avant-dernier chapitre, qui avait été écrit probablement bien 
longtemps avant le livre et qui correspond fort mal à l’état où se trouvait l’industrie 


en 1867. [...] Pris à la lettre, ce texte apocalyptique n’offre qu’un intérêt très 





“*RAULET, G., op. cit., p. 219. 
#5 BENJAMIN, W. G.S., I-3, 1232. Traduit et cité par RAULET, G., op. cit, pp. 219-220. C’est nous qui 


soulignons. 
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médiocre ; interprété comme produit de l’esprit, comme une image construite en 
vue de la formation des consciences, il est bien la conclusion du Capital et illustre 
bien les principes sur lesquels Marx croyait devoir fonder les règles de l’action 


socialiste du prolétariat. » *”° 


Cette formule présente, à notre avis, l’investissement de la rationalité téléologique dans le 
visage messianique de la temporalité humaine. Dans cette intention que Sorel attribue à Marx, 
« image artistique destinée à nous faire assimiler une idée » ou « image construite en vue de la 
formation des consciences », n’y a-t-1l pas une familiarité avec la philosophie kantienne du 
jugement téléologique ? N'est-ce pas la même intention de faire assimiler une idée, lorsque 
Kant expose le « fil conducteur » avec l’image d’un artiste qui façonne une œuvre tout en 
connaissant déjà sa fin ? 

Sans la philosophie benjaminienne, on courrait le risque d’attribuer une téléologie 
historique et évolutive au concept de luttes des classes chez Marx. Mais c’est la rupture que 
produit la philosophie de l’histoire chez Sorel et chez Benjamin, qui autorise à penser la lutte 
des classes comme une téléologie messianique, « comme si» le terme apocalyptique de 
l’histoire était la conséquence historique de ce concept. C’est ici la figure d’un artiste qui 
projette la fin d’une œuvre, mais non pas celle de l’histoire sinon celle de son dehors. 

L’éthique de la lutte des classes liée à un fil conducteur ne peut pas s’inscrire dans 
l’histoire naturelle évolutive ni dans la progression des antagonismes politiques vers un droit 
cosmopolite. Ces formes rapportent éternellement la délivrance par l’intromission des buts 
intermédiaires. Le fil conducteur de la lutte des classes relie les luttes actuelles réalisées au 
nom de la vie à la souffrance des ancêtres qui affirmèrent la vie et l’agir éthique dans une 
lutte. Tout autre comportement, même s’il est conforme à l’agir moral et éthique tel que la 
métaphysique des mœurs kantienne l’exige, perd sa valeur s’il affirme la continuité du régime 
historique dans lequel la vie est soumise à la violence mythique. Ce sont les intensités 
messianiques dans l’histoire qui donnent la véritable mesure de l’universel qui cherche une 
éthique. C’est pourquoi le mensonge et l’omission du commandement qui interdit le meurtre 
peuvent trouver dans l’histoire une justification éthique analogue à celle que le judaïsme 
donne dans le cas de la défense légitime : agir au nom d’une vie juste. 

Pour la philosophie qui vient, la tâche est de ne pas abstraire la politique, l’éthique et 


l’histoire si l’on veut penser la moralité de la violence. Pour la philosophie qui vient la tâche 





46 SOREL, G. « Préface pour Colajanni » (1899), dans Matériaux d'une théorie du prolétariat, éd. cit., 


pp. 188-189. Nous soulignons en caractères gras. 
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est d’ouvrir la connaissance de l’expérience métaphysique de la politique, qui récupère dans 
les luttes passées et actuelles la perspective messianique des actions qui approchent la sortie 
de l’histoire. 

Quant au mythe de la grève générale, la récupération de son visage messianique permet de 
lier la pratique profane des moyens purs dans Critique de la violence à la lecture théologico- 
politique de la philosophie de l’histoire. L’éthique de la lutte des classes comme moralité de 
la violence et la théorie de deux temporalités de la philosophie de l’histoire configurent alors 
le terrain philosophique de la pensée politique de Benjamin. Cette pensée accueille la critique 
de la violence à l’œuvre dans les Réflexions de Sorel, ainsi que l’histoire de la grève générale 
dans le syndicalisme révolutionnaire français, avec ses apôtres, avec son traître et surtout avec 


le processus historique qui prépare l’événement messianique de la grève universelle. 
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CHAPITRE 6. 
Vers une politique des moyens purs 


6.1. Idée de la politique chez Benjamin 


La difficulté de penser le mythe de la grève générale de Sorel dans Critique de la violence 
de Benjamin apparaît dans la téléologie messianique. Celle-ci, nous l’avons vue dans le 
chapitre précédent, s’oppose à la dunamis historique du progrès. Ainsi, le complexe que 
détermine la théorie sorélienne des mythes s’accomplit dans le processus historique de la 
grève générale. En tant que système d’images, ce mythe remplace le rôle de la religion dans 
les luttes sociales — il se reflète aussi dans l’histoire des mouvements syndicalistes 
internationaux. La tradition révolutionnaire de la grève générale est donc porteuse d’un 
concept d’histoire en rupture avec la téléologie du progrès, d’une éthique inscrite dans les 
luttes sociales et d’un caractère destructeur du dogme politique de la violence du pouvoir. 

Mais, dans cette même tradition historique et éthique, qui répond à un temps de crise 
politique (chez Sorel : crise et décomposition du socialisme ; chez Benjamin : République 
parlementaire de Weimar), n’y a-t-il pas une pensée politique qui contienne la critique de 
deux grèves générales comme une figure exemplaire ? 

Pour situer une pensée politique dans la philosophie de Walter Benjamin, nous repérons 
une ligne réflexive qui démarre dans une histoire des idées, mais qui nous conduit vite à une 
question conceptuelle. Il s’agit de reprendre une idée contenue dans les titres de la trilogie 
politique que le philosophe projetait autour des années 1920 (dont Critique de la violence 
serait la deuxième et la seule conservée) : « le vrai politicien » et « la vraie politique », parties 
letIl”. 

Pour penser ce que veut dire la vérité d’une idée chez Benjamin, nous pouvons nous placer 
dans la « Préface Epistémo-Critique » de L’Origine du drame baroque allemand. La vérité 
n’est pas l’amoncellement des connaissances cohérentes et continuelles d’une science 


universelle, sinon la reprise des phénomènes extrêmes qui peuvent être sauvés seulement par 





#7 Cf. Supra, p. 27. 
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498 
. Le mouvement de ce 


l’agencement des concepts, et non pas par la généralité d’une idée 
cadre singulier de l’épistémologie, qui est une lecture originale de la théorie de la 
connaissance chez Platon (ainsi qu’une ouverture de la connaissance selon le programme pour 
la philosophie à venir), est illustré par Benjamin avec une image fort particulière : les 
sentiments qu’une mère éprouve dans la réunion de tous ses enfants. 
« De même qu’on voit la mère animée de toute sa puissance au moment où le cercle 
de ses enfants, sentant sa proximité, se referme sur elle, les idées ne prennent vie 
qu’à partir du moment où les extrêmes s’assemblent autour d’elles. Les idées — ou 
pour parler comme Goethe, les idéaux — ce sont les mères faustiennes. Elles 
demeurent obscures, tant que les phénomènes ne professent pas leur allégeance et ne 
s’assemblent pas autour d’elles. Recueillir les phénomènes, c’est l’affaire des 
concepts et le fractionnement qui s’effectue en eux grâce à la raison analytique est 
d’autant plus important qu’il accomplit en une seule et même opération deux choses : 


L N L : 12 499 
sauver les phénomènes et présenter les idées. » 


Pour une idée de la politique, il est donc crucial ce terme de « sauvetage » : seuls les 
concepts qui sauvent les phénomènes extrêmes de la politique seraient en mesure de présenter 
la lumière générale de la véritable politique et du vrai politicien. Dans notre thèse, nous avons 
essayé d’approfondir l’extrême du phénomène de la grève générale, notamment dans la 
perspective historique de sa propre projection métaphysique. La vieille image d’un arrêt 
universel de toute production et consommation s’ébauche au commencement du XX° siècle 
comme situation extrême de la politique, ainsi que comme urgence et priorité des luttes 
sociales pour l’imminente catastrophe à venir. Cette situation interpellait la critique pour 
réaliser la distinction entre grève générale politique et révolutionnaire. La théorie de la grève 
conçoit à son tour la trame conceptuelle autour de l’idée de mythe chez Sorel et de la praxis 
des moyens purs chez Benjamin. 

La recherche des frères et sœurs conceptuels qui se rassemblent, avec la grève générale, 
autour d’une idée mère de la politique de Benjamin, est la mission que nous réalisons dans ce 
dernier chapitre. Cela signifie pour nous la possibilité de reconstruire sa pensée politique, tel 


0 


que Uwe Steiner le dit, «à partir des fragments épars de sa philosophie »”*”. Nous 





8 Cf. BENJAMIN, W. Origine du drame baroque allemand, éd. cit., pp. 37-38 ; G.S., I-1, pp. 213-214. 
*® Ibid., p. 40. G.S., 1-1, p. 215. 
50 Steiner fait référence à une reconstruction de la pensée politique de Benjamin à partir des fragments épars 


du philosophe sur Paul Scheerbart. Cf. STEINER, U., op. cit., p. 79. Nous y reviendrons. 
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interrogerons d’abord les concepts provenant des références philosophiques utilisées par 
Benjamin pour façonner sa pensée politique. Nous irons ensuite à la recherche des ces notions 
dans les œuvres et les fragments épars de sa philosophie, afin de montrer comment elles 
composent son idée de la politique. 

Pour traiter les références philosophiques de Benjamin, nous allons nous focaliser sur deux 
pistes majeures. 

La première n’oppose aucune autre difficulté que celle de développer l’indication explicite 
fournie par Benjamin dans sa Critique de la violence à propos de la pensée politique 
contenant une politique des moyens purs. Rappelons brièvement ce contexte développé dans 
notre quatrième chapitre. Benjamin se demandait s’il était possible de résoudre les conflits 
entre les hommes sans violence. Ce sont les moyens purs du langage, tels que l’entente, le 
dialogue, la culture du cœur et /a technique dans le sens le plus large du terme, qui 
confirment la réalité de cette possibilité absolument en dehors d’un cadre juridique. 

« [Mais] il en va autrement lorsque des classes ou des nations entrent en conflit ; là, 
les ordres supérieurs qui menacent d’écraser au même titre le vainqueur et le vaincu 
échappent au sentiment du plus grand nombre et ne sont vus clairement par presque 
personne. La recherche de ces ordres supérieurs, et des intérêts communs qui y 
correspondent et fournissent à une politique de moyens purs son plus constant 
mobile, nous entraînerait trop loin. C’est pourquoi l’on se contentera de renvoyer 
aux moyens purs de la politique elle-même en tant qu’ils sont analogues à ceux qui 


régissent le commerce pacifique entre personnes privées. »°°! 


Nous pouvons préciser les indications qui apparaissent dans cette citation. Benjamin décide 
de ne pas approfondir la politique des moyens purs. La grève générale prolétarienne comme 
figure exemplaire d’un moyen pur de la politique dans Critique de la violence, représente 
alors un raccourci de cette théorie : la distinction critique de deux modes antithétiques d’un 


même phénomène extrême (la grève générale) pour exprimer la crise de la politique. On peut 





501 CdV, 229. « Anders, wenn Klassen und Nationen im Streit liegen, wobei jene hôheren Ordnungen, welche 


den Sieger und den Besiegten gleichermafien zu überwältigen drohen, den meisten dem Gefühl und fast allen der 
Einsicht nach noch verborgen sind. Hier würde das Aufsuchen solcher hôheren Ordnungen und der ihnen 
entsprechenden gemeinsamen Interessen, welche das nachhaltigste Motiv für eine Politik der reinen Mittel 
abgeben, zu weit führen. Daher môge nur auf reine Mittel der Politik selbst als Analogon zu denen, die den 
friedlichen Umgang zwischen Privatpersonen beherrschen, hingewiesen werden. » KdG, 193. C’est nous qui 
soulignons. Dans une notre en bas de page à côté de « zu weit führen » Benjamin ajoute : « Mais voir à ce sujet 


Unger, op. cit., p. 18 sq. » Nous y reviendrons. 
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lire aussi dans ce passage qu’une politique des moyens purs exigerait la définition du rôle des 
ordres supérieurs dans un conflit politique. Notre tâche revient à demander ce que Benjamin 
entend par « ordre supérieur » et, conséquemment, par l’expression « politique des moyens 
purs ». Cependant une partie de cette tâche peut se déduire : d’abord, on peut confirmer le 
caractère négatif de l’expression ordre supérieur par son association à la notion de menace 
qui la relie directement à la violence mythique. En ce sens, les moyens purs seraient des 
actions politiques mobilisées pour la destruction des ordres supérieurs menaçants. Dans le cas 
du moyen pur de la politique qui est la grève générale prolétarienne, il s’agit évidemment de 
la destruction de l’Etat comme ordre supérieur du conflit de la lutte des classes, qui menace 
d’écraser également le vainqueur et le vaincu. Mais nous sommes ici à la recherche de la 
philosophie qui expose le fondement de tout ordre supérieur. C’est pourquoi la note en bas de 
page qui renvoie à l’ouvrage d’Erich Unger, Politik und Metaphysik, nous paraît capitale dans 
ce problème”. La pensée politique d’Unger est la piste que nous devons suivre pour répondre 
aux problèmes des ordres supérieurs et reconstruire l’idée de la vraie politique chez Benjamin. 

L’exploration de son ouvrage nous démontre qu’Unger offre à Benjamin des orientations 
politiques très précises concernant des fondements philosophiques non seulement adoptés par 
l’essai sur la violence, mais aussi reliés à la continuation de la philosophie benjaminienne. 
D'abord, Politik und Metaphysik réunit dans un même tissu conceptuel une philosophie de 
l’histoire, une pensée de l’éthique et une critique de la politique dogmatique. Cette triade 
(dont nous venons de voir l’importance dans notre chapitre précédent) apparaît en outre 
comme le fondement philosophique de la distinction entre violence révolutionnaire et 
violence mythique de l’essai de Benjamin. En effet, pour Unger l’histoire est marquée par 
deux signes caractéristiques : les échecs des luttes historiques et les succès du mythe. Dans 
cette distinction, la tradition des luttes vaincues représente la seule éthique humaine 


accompagnée d’un comportement moral, alors que les succès mythiques s’instaurent dans le 





5% L'importance de la pensée politique d’'Unger est soulignée par Benjamin dans l’un de ses échanges 


épistolaires avec son ami Gerschom Scholem : « À propos je viens juste de prendre connaissance d’un livre qui, 
autant que je puis en juger après la conférence à laquelle j’assistais, faite deux soirs de suite par son auteur, me 
semble aujourd’hui le plus significatif sur la politique. Hier soir, lors de la seconde conférence donc, Hüne Caro 
m'a dit vous avoir écrit sur le livre de Erich Unger, Politik und Metaphysik. » BENJAMIN, W. Lettre à 
G.Scholem du janvier 1921, dans Correspondance I, éd. cit., p. 232. Briefe I, éd. cit., p. 252 Dans une note en 
bas de page, les éditeurs de cette correspondance (T.W.Adorno et G.Scholem) complètent la référence éditoriale 
de Politik und Metaphysik d’Unger : « Berlin, 1921. (Die Theorie, Versuche zu philosophischer Politik. Première 
publication. Un livre actuellement presque introuvable). » /bid. Dans nos références à Unger, nous renvoyons à 


la réédition de son ouvrage : Würzburg : Kôünigshausen u. Neumann, 1989 
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court-circuit entre la politique et la métaphysique. Dans cette séparation s’anticipe l’idée d’un 
ordre supérieur : si le spirituel est l’ordre supérieur de la métaphysique, le domaine de la 
politique opère aussi en fonction des intérêts les plus importantes : les intérêts économiques. 
Unger voit dans cet écart de la métaphysique une politique catastrophique et qualifie cette 
praxis étroite de la politique comme « politique réelle » et « politique de compromis »°°*. 
Ainsi, dans la politique et dans la métaphysique, l’idée d’un ordre supérieur se cristallise en 
dogme et la réalisation d’une politique non catastrophique dépend de la sortie de ce dogme. 

Pour Unger, le véritable domaine de la politique se situe dans l’ordre des relations 
intersubjectives. Celles-ci doivent se mesurer au potentiel de transformation de l’expérience 
humaine, c’est-à-dire aux capacités de mutation de l’esprit et du corps ensemble, susceptibles 
de se transmettre à la société. D’après Unger, ces capacités de transformation individuelle 
prennent souvent une place marginale dans les habitudes de pensée scientifique. Cela obéit à 
une représentation réduite de la métaphysique comme domaine des choses spirituelles et 
transcendantales, alors que l’esprit est aussi une expérience matérielle du corps. N’étant pas 
dans l’au-delà d’une idéalité transcendantale ou d’une autre forme d’ordre supérieur, l’esprit 
est ce qui peut agir immédiatement sur le corps. En ce sens, l’esprit est une expérience qui 
consiste en une évidence universelle, qu’Unger conceptualise comme « problème 
psychophysiologique »*”*. Cette évidence est le signe de l’union entre métaphysique et 
politique et ouvre la possibilité de penser la politique à partir de la métaphysique comme 
véritable domaine de l’expérience humaine. 

Ainsi, le succès du mythe dans l’histoire, les échecs des luttes éthiques et la politique de 
l’ordre supérieur comme dogme, sont des problèmes que l’essai de Benjamin reprend pour 
lexercice destructeur de la critique. Mais il est aussi important de considérer que l’union 
entre politique et métaphysique apparaît comme horizon de la vraie politique dans la 
philosophie de Benjamin. La référence à Unger dans Critique de la violence pour penser la 
politique des moyens purs devrait alors se lire dans ces deux registres : la critique de la 
politique dogmatique et l’ouverture de la connaissance pour la philosophie à venir concernant 
lévidence « psychophysiologique », l’expérience métaphysique. Nous tenterons d’exposer 
ces deux sens de l’ouvrage d’Unger qui constituent à notre avis des sources philosophiques de 


la pensée politique de Benjamin. 





503 sa : SA TE ss ; 
Dans Critique de la violence, Benjamin évoque ce concept pour une critique du parlementarisme. Nous 


développerons dans ce chapitre ce qu’Unger entend par « politique de compromis ». 


se UNGER  E,. op. cit., p. 19. Nous y reviendrons. 
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Suivant la récupération des références du philosophe, la seconde piste que nous traitons est 
la reprise d’un commentaire contenu dans l’essai perdu de la trilogie politique de Benjamin, 
sur le vrai politicien. Il s’agit du roman utopique Lesabendio (1913) de Paul Scheerbart 
(1863-1915). 

Nous privilégions cette référence pour différents motifs. D’abord, ce roman utopique 
établit une continuité avec l’évidence psychophysiologique chez Unger : la transformation du 
corps et de l’esprit en harmonie avec le milieu matériel qui accueille la vie. Il existe en outre 
trois écrits qui, dans l’œuvre de Benjamin, abordent spécifiquement l’argument de 
Lesabendio. D'une façon ou d’une autre ces textes soulignent des thématiques extrêmes de la 
pensée politique associée à l’utopie : la conception d’un monde autre, les conditions pour 
réaliser le potentiel de transformation révolutionnaire de la vie par la technique, une théorie 
des noms dans une philosophie du langage et la possibilité d’élargir le domaine de la 
connaissance par une expérience cosmologique. Mais Lesabendio contient aussi une trame 
conceptuelle que Benjamin élabore et continue dans d’autres enjeux de sa philosophie et 
d’autres phénomènes extrêmes de la politique. L’argument du roman utopique associé aux 
thèmes de la philosophie benjaminienne peut tout à fait constituer un complément de la 


pensée politique ouverte par Unger. 


Nos deux pistes référentielles, Unger et Scheerbart, seront fusionnées non seulement avec 
les tâches que nous avons proposées, mais avec notre problème général : comment penser 
Paction politique de la grève générale dans la perspective d’une union entre politique et 
métaphysique, entre l’action et son imaginaire, entre la vie et ses possibilités de 
transformations. 

A la fin de ce chapitre, la technique apparaît comme le dernier maillon d’une série des 
phénomènes de la politique (passant par le Surréalisme, l’illumination profane, l’ivresse et la 
douleur) qui s’assimilent aux concepts de la politique d’Unger et de l’utopie de Scheerbart. En 
effet, la pensée que Benjamin consacre dans ses derniers écrits au problème de l’art et la 
technique, paraît produire une orbite réflexive autour du problème de l’expérience entre la 
grève générale, la technique et la guerre comme des extrêmes de la politique susceptibles de 


produire une rencontre conceptuelle dans la critique. 





5% SCHEERBART, Paul. Lesabendio, ein Asteroïden Roman (1913). Deutscher Taschenbuch Verlag, 
München, 1964. 
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Loin d’épuiser et de réussir à la complétude de ce rassemblement, notre intention est 
d’apporter une façon particulière d’illuminer l’ordre des relations de la pensée politique 
benjaminienne à partir de ces deux références, Unger et Scheerbart, comme filiation 
incontournable pour une politique des moyens purs. Les traces que nous pourrions recueillir 
nous serviront à savoir finalement si cette pensée politique chez Benjamin (à la lumière 


d’Unger et Scheerbart) est le milieu qui accueille la théorie du mythe et le mythe de la grève 


générale de Sorel. 


6.2. La politique métaphysique d’Erich Unger 


a) Ethique, histoire et politique chez Unger 


D'une façon récurrente, Unger entrecroise sa pensée de la politique, de l’histoire et de 
l'éthique, comme des conceptions qui représentent un seul et même principe philosophique. 
« Il existe une position qui contient un maximum de désespoir : voir surgir à partir de 
tous les éléments et facteurs de l'expérience politique actuelle ou passée un ordre 
éthiquement satisfaisant de l’existence collective des hommes. [...] Une position qui 
donc fait ressentir avec une crudité inimaginable le pôle opposé de ce dilemme, le 
problème dans sa tension réelle. Ainsi, ce raisonnement s’adresse d’abord à ceux qui 
ne trouvent pas dans les faits politiques de l’homme ancien d’autres forces 
productives et éthiques que dans celles du passé et pour lesquels "l'histoire" n’a 
d’autre sens que celui de "l'histoire de l'échec". L'histoire qui se détache de la norme 
éthique est un déroulement dont le signe caractéristique [Srigma] est l'échec (tandis 


que le mythe est un déroulement dont le signe [Srigma] est le succès). se 





506 « Das ist diejenige Einstellung, die ein Maximum an Hoffnungslosigkeit enthält: aus allen Elementen und 
Faktoren der gegenwärtigen oder vergangenen politischen Erfahrung jemals eine ethisch befriedigende Ordnung 
menschlichen Zusammendaseins entstehen zu sehen - - ohne den Anspruch darauf aufzugeben oder (was 
dasselbe ist) in die Ferne zu vertagen - - eine Einstellung, die also in denkbarster Krassheïit das Gegeneinander 
dieses Dilemmas, das Problem in seiner wirklichen Gespanntheit spüren lässt. Somit wendet sich dieser 
Gedankengang Zzuerst an die, welche in den politischen Fakten dieses Menschenalters keine ethisch- 
produktiveren Kräfte finden als in denen der vergangenen und für die ,Geschichte“ nur den Sinn hat ,,Geschichte 
des Fehlschlagens“. Geschichte als das von der ethischen Norm Abstechende ist ein Ablauf, dessen Stigma 
Misslingen ist (während Mythos ein Ablauf ist, dessen Stigma Gelingen ist). » UNGER:E,, op. cit., p. 8. Toutes 


les traductions dans nos références à cet ouvrage sont de nous. 


277 


Un système éthiquement satisfaisant est inconnu dans une pratique qui n’ait pas échoué 
dans l’histoire. Celle-ci ne montre alors que les échecs de l’éthique dans les systèmes 
politiques. Le motif d’une philosophie de l’histoire doit alors tenir compte de la duplicité de la 
temporalité humaine. Que la temporalité humaine se détermine en termes de « signe » 
(stigma) paraît vouloir indiquer l’idée d’une marque infligée sur l’histoire qu’on est tenté de 
lire comme temps du destin, ou tel qu’Unger le dit clairement, comme le succès du mythe. 
C’est là qu’il faut inclure la dimension des échecs. Echecs et succès, ce sont les deux modes 
qui pointent les données du temps historique (assimilés par Benjamin comme théorie de deux 
temporalités). La tâche d’une philosophie de l’histoire est de dévoiler l’apparence d’une seule 
voie qui se dissimule dans l’imposition d’une temporalité sur l’autre, des succès sur les 
échecs, ainsi que de réparer le sens de l’éthique politique qui risque de se perdre par la 
stigmatisation de la défaite. 

La méthode historique qui, d’après Unger, détermine le temps de la réussite mythique est 
P« approximation » d’un idéal historique. La critique de l’approximation concerne son 
application historique pour l’accomplissement éthique du monde. Mais la magnitude de l’état 
idéal rejette dans la marque mythique toute réalisation totale dans un temps présent, renvoyant 
sa finalité vers un avenir lointain. Emprunter le chemin d’un but différé fait entrer l’histoire 
dans une dynamique qui paraît irrévocable. 

« Le présupposé subséquent le plus fondamental de tout ce qui va suivre est de 
déchiffrer comme un piétinement chaque "approximation" apparentée à une sorte 
d'"état idéal” et de rejeter dans les termes les plus forts toute manœuvre ciblée à 
l'avance. L’"approximation" est l’objection autonome de chaque génération contre le 
projet de réaliser intégralement une idée ou une exigence éthique revendiquée par sa 
génération. La sensibilité morale vient à jouer dans l’affaire de savoir si une statut 
définitif de l'éthique représente en quelque sorte un "haut mérite” de l'humanité, et 
par conséquence un but après l’obtention duquel serait statué une perfection 
"incessamment présente à notre esprit”, qui ne peut pas être pensée autrement que 
comme un avenir lointain, parce que manifestement on ne peut pas se représenter ce 
qu’on devrait encore faire avec le monde après avoir réalisé des "états idéaux" dans 
le monde — donc, disions nous que ce sentiment moral joue ici dans l’affaire de 
savoir si le monde s'achève dans un stade d’accomplissement — ou s'il y commence. 
En effet, manque ici l’image de "l'expérience dans l’esprit” jadis nécessaire dans la 
concrétisation de toute intention, pour concevoir la situation d’après les états idéaux, 


et c’est pourquoi 1ls sont "inaccessibles". En revanche la lutte, la dispute, le discorde 
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et son abolition constitue une teneur d’expérience sérieuse, tandis qu’une 
irrévocabilité ne laisse en apparence aucune place supplémentaire - sauf pour les 


répétitions. »°° 


Quitter le principe de réalisation d’un état idéal dans l’histoire est pour Unger une maxime 
éthique qui exige de tourner le regard vers l’éthique des luttes. Ce regard demande également 
la sortie de la méthode d’approchement d’un but final historique, qui ne saurait déterminer si 
cet idéal est un terme ou un commencement. Pour Unger, l’état idéal ne peut pas être pensé 
comme un point final, et encore moins comme une approximation objective qui engage des 
générations et des générations. D’autant plus que l’éthique ne peut pas être pensée comme 
résultat d’un processus historique, dont l’accomplissement représente un prix ou un « gain » 
(Verdienst). Elle présuppose plutôt une condition actuelle pour n’importe quel contenu ou 
projection, dont le non-accomplissement, les échecs des luttes, signifie en fin de compte « une 
médiocrité plus éthique et plus hétérogène »*®. En ce sens, le communisme et l’anarchie 
représentent pour Unger un temps de rupture avec l’histoire de l’approximation mythique. Ces 
pensées politiques intègrent l’idée d’une trêve de leurs mouvements (Ruhepause) à la fin 
même de leur parcours et non pas dans une étape intermédiaire. 

Le terme «point intermédiaire » (Zwischenpunkf) est essentiel dans la critique de la 
téléologie historique chez Unger, pour qui l’analyse historique d’une ligne qui mène à un but 
peut déterminer des approximations par sections. Ces approximations s’avèrent à long terme 


interminables, le mauvais infini du progrès historique. 





07 « Die hieraus folgende fundamentalste Voraussetzung alles Weiteren ist: jede scheinbare , Annäherung“ 
an einen irgendwie ,idealen Zustand“ als ein Auf-der-Stelle-treten zu durchschauen und jedes dahin-zielende 
Manôver auf das schärfste abzulehnen. , Annäherung“ ist der jeder Generation freistehende Einwand gegen das 
Ansinnen, eine Idee oder einen ethisch geforderten Inhalt in ihrem Menschenalter und restlos zu realisieren. Hier 
spielt die moralische Empfindung dafür hinein, ob ein endgültiger ethischer Status gleichsam ein ,hohes 
Verdienst“ der Menschheit vorstelle, folgeweise ein Ziel, nach dessen Erreichung eine Vollkommenheit statuiert 
sei, die einem andauernd ,,vorschwebt“, die also nicht anders als in fernster Zukunft gedacht werden kann, weil 
man offenbar sich nicht vorstellen kann, was man nach Verwirklichung von ,,Idealzuständen" mit der Welt noch 
anfangen sollte — — es spielt, sagten wir, hier die moralische Empfindung dafür hinein, ob die Welt in einem 
Erfüllungsstadium aufhôre oder — anfange. In der Tat fehlt das zur Konkretisierung jeder Absicht vorher 
notwendige ,Erfahrungsbild im Geiste“ für die Situation nach Idealzuständen, und darum sind sie 


.unerreichbar“. Ganz ernsthaft aber ist Kampf, Streit, Disharmonie und ihre Beseitigung ein Inhalt, ein 


Erfahrungsgehalt, während eine Endgültigkeit scheinbar keinen weïiteren Raum läfit — es sei denn für 
Wiederholungen. » /bid. 
Ibid. 
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«Mais l'intention, dit Unger, ne peut pas inclure réellement ces points 
d’approximation, autrement elle s’arrêterait pour de vrai, non pas dans le but, mais 
dans le premier point intermédiaire. [...] La procédure d’"approximation" est donc 


& $ : : 212 : 50 
un transfert d’un mode de pensée historique sur des relations téléologiques. »°°° 


La critique se fait ici implicitement contre l’application de la téléologie kantienne. Selon 
Unger, on peut voir des relations causales d’une façon arbitraire, dans des situations 
historiques singularisées, qui représenteront toujours des gains historiques qui approchent la 
fin de l’histoire. Mais 1l s’agit de comprendre ici le succès comme celui des buts 
intermédiaires, qui par définition se multiplient ad infinitum entre l’agir humain et sa fin 
ultime. L’intention de l’esprit s’intéresserait moins à la fin elle-même qu’à l’acte d'accomplir 
un simple but, qu’il soit final ou intermédiaire. Les buts intermédiaires expliquent ainsi le 
succès du temps mythique, la tradition historique qui tend vers un but toujours rapporté. 

« Par conséquent, nous rayons de cette position aussi bien pour des raisons logiques 


. _ Du ; : ; - 510 
qu’empiriques, le principe des relations d’approximation.» 


La politique séparée de la métaphysique est le mal qui atteint ce concept d’histoire, dont le 
symptôme est la réussite mythique des buts intermédiaires. C’est dans la dynamique d’une 
politique des partis qu’Unger montre les lois mécaniques d’un temps qui éternise la 
stagnation historique de ces points d’approximation. Un parti se définit par un fragment de 
droiture qu’il croit détenir et qui diffère de celui d’un autre parti. Les principes déterminés par 
ce fragment ne sont jamais entièrement compatibles avec les principes d’un autre. Pourtant, 
dans leurs comportements, les partis réalisent des alliances parfois inexplicables, compte tenu 
de leurs divergences et du fait qu’une telle unité n’annule jamais leurs intérêts et maintient 
toujours leur opposition. Qu’ont-ils en commun les partis politiques ? Quel intérêt les pousse 
à créer un ordre et à produire un équilibre des forces ? La réponse à cette question est 
extérieure à la politique. 

« L'économie est de loin l’explication la plus ample et la plus plausible dans presque 


tous les comportements politiques. [...] Le problème de chaque parti se trouve 





5% «[...] aber die Absicht kann diese Annäherungs-Punkte nicht wirklich einbeziehen, sonst stellt sie garnicht 


echt, sondern nur scheinbar auf den Zielpunkt, in Wahrheïit auf den ersten Zwischenpunkt ab. [...]. Das 
,Annäherungs “-Verfahren ist mithin eine Übertragung der historischen Denkweise auf teleologische 
Verhältnisse. » Ibid., p. 9 

510 « Folglich streichen wir sowohl aus logischen wie empirischen Gründen das Prinzip des Annäherungs- 


Verhaltens aus dieser Einstellung. » /bid. 
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simplement dans la formulation de son intérêt privé aussi universellement valable 
qu’il est possible [...] Et c’est l’exception quand l’intérêt économique n’ordonne pas 


la direction politique. »°!! 


D’après Unger, la mécanique qui définit la politique des intérêts économiques est la 
politique des compromis. La définition de cette politique est complexe : elle prétend 
rassembler dans une seule scène politique la représentation des divers intérêts économiques. 
Cette représentation majeure exige des hommes le renoncement à négocier leurs propres 
intérêts et différends économiques. 

«Nous voulons affronter la possibilité que l'intéressé a été absolument rendu 
incompétent à représenter son propre intérêt, quand 1l se retrouve au milieu d'un 
chaos d'intérêts. Mais, on opposera que l’incompétence de l'intéressé lui-même sera 
corrigé par le contre-intérêt, qui, peu importe par quel système de représentation, 
gagnera conséquemment sa position dans le "gouvernement", dans lequel les intérêts 
et les contre-intérêts doivent s’"équilibrer" de telle façon que la justice objective soit 
satisfaisante. En ce sens, il faut dire : ce qu'on appelle aujourd'hui "gouvernement" 
est - même dans les cas le plus justes — la scène de la lutte des intérêts abrégée et 
l'image réduite de la quantité de puissance qui fait rage sans réduction au sein de 


l'Etat. »°!? 


Le problème de cette politique, qui représente la démocratie parlementaire, est l’apparence 
d’une fausse éthique, d’une éthique doublée. Le compromis cherche la forme de l’accord sur 
un conflit qui transforme sa solution directe en un équilibre des forces, de telle sorte que 
l'opposition d’intérêts est maintenue et non pas résolue. Le gouvernement ne garantit aucune 


sortie du conflit, sinon la conservation de la tension par l’équilibre des forces dans une 





511 «Die Wirtschaft ist der bei weitem umfangreichste und plausibelste Erklärungsgrund fast sämtlichen 


politischen Verhaltens [...] Das Problem jeder Partei besteht bloB darin, ihr Privatinteresse so allgemeingültig als 
irgend môüglich zu formulieren [...] es doch die Ausnahme ist, wenn das wirtschaftliche Interesse nicht die 
Richtung anweist.» 1bid., p. 11. 

2 «Wir wollen dem die Môglichkeit entgegenstellen, daB der Interessierte selbst absolut unzuständig sei, 
sein Interesse zu vertreten, wenn er sich inmitten eines Interessenchaos befindet. Aber, wird man entgegenhalten, 
die Unzuständigkeit des Interessierten selbst wird ja korrigiert durch das Gegen-Interesse, das, gleichviel nach 
welchem Vertretungssystem, seinem Umfang entsprechend in die «Regierung“ gelangt — in der sich Interessen 
und Gegen-Interessen so ,ausgleichen“ müssen, daB der objektiven Gerechtigkeit Genüge geschieht. Hierzu ist 


zu sagen: das, was heute ,Regierung“ heifit, ist — selbst im gerechtesten Falle — der Schauplatz des verkürzten 


Interessenkampfes und das verkürzte Bild der Machtquanten, die im Staate unverkürzt toben.» Jbid. 
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instance de représentation. C’est le fait même de garder la tension du conflit qui prend 

l’apparence d’une éthique de la lutte, alors que la lutte — la seule sortie éthique d’un conflit 

réel — est effacée de la scène politique du compromis. 
« Comment à partir de ce simple raccourci doit être obtenu un moment éthique, 
c’est-à-dire comment doit être éliminé le caractère de la lutte dans lequel le plus fort 
vainc et le plus faible succombe, [se révèle] par la conversion de l’antagonisme 
direct des couches économiques en celui de leurs représentants. Mais le caractère de 
la lutte ne doit aucunement être éliminé, et c’est pourquoi il faut consolider le signe 
de la "lutte pacifique", qui est le compromis sur lequel les partenaires doivent s’unir. 
Or, la "lutte pacifique" ou le compromis, élément principal de la politique 
d'aujourd'hui, est le combat latent ouvert ; le compromis doit être toujours violence 
différée — le compromis est l’union momentanée de deux ennemis, parce que la 
supériorité de l’un n’est pas suffisante ; même s’il dédaigne toute violence ouverte, le 
compromis est le produit gisant dans la mentalité de la violence, parce que la 
tendance qui conduit à un compromis ne vient pas spontanément d’elle-même, mais 
au contraire de l’extérieur, justement d’une tendance contraire, parce que dans tout 
compromis, aussi volontairement qu’il ait été pris, la nature coercitive ne peut être 
éliminée par la pensée. "C’aurait été mieux autrement", voilà le sentiment profond de 


tout compromis. »°!* 


L’apparence de la confrontation joue donc le double de l’éthique dans la politique du 


compromis. Les intérêts économiques opposés sont représentés dans une scène politique. La 





55 « Woher sollte aus dieser bloBen Verkürzung ein ethisches Moment gewonnen werden, d. h. wie sollte 


durch die Umwandlung des direkten Widerstreites der Wirtschaftsschichten in den ihrer Vertreter der Charakter 
des Kampfes beseitigt werden, in dem der Stärkere siegt, der Schwächere unterliegt. Der Charakter des Kampfes 
soll garnicht beseitigt werden, das Zeichen des ,.friedlichen Kampfes“ ist das Kompromifi, auf das sich die 
Partner einigen müssen, wird behauptet werden. Nun, der ,.friedliche Kampf” oder das Kompromif, das 
Hauptelement heutiger Politik, ist der latente offene; Kompromil ist immer, mul immer aufgeschobene 
Vergewaltigung sein — KompromiB ist die momentane Einigung zweier Feinde, weil die Überlegenheit des 
einen nicht ausreicht; Kompromif ist das, wenn auch noch so sehr alle offene Gewalt verschmähende, dennoch 
in der Mentalität der Gewalt liegende Produkt, weil die zum Kompromif führende Strebung nicht von sich aus, 
sondern von aufBen, eben von der Gegenstrebung, motiviert wird, weiïl aus jedem KompromiB, wie freiwillig 
auch immer aufgenommen, der Zwangscharakter nicht weggedacht werden kann. ,,Besser wäre es anders“, ist 
das Grundempfinden jeden Kompromisses. » Ibid. p. 12. Cela correspond au passage cité par Benjamin pour sa 


propre critique de la violence parlementaire, Cf. CdV, 226 ; KdG, 191. 
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confrontation réelle des intérêts divergents se transforme ainsi en une représentation, en un 
laboratoire de contrôle des luttes historiques. 

L’abandon du vrai conflit par le mécanisme théâtral de la politique du compromis est le 
questionnement d’Unger. Cette mécanique du compromis voudrait instaurer comme 
maxime que seulement les partis politiques savent lire et conduire les intérêts de l’humanité 
en éliminant la violence. Dans ces limites, politique est le nom d’une représentation fictive : 
c’est le redoublement dramatisé d’un désespoir réel dépourvu de sa réalité souffrante, c’est le 
conflit qui s’évapore dans le scénario de ses intérêts abstraits par la représentation, c’est 
l'effacement des visages de la confrontation économique dans l’histoire, c’est enfin un 


substitut de l’éthique anesthésiant l’urgence de la lutte de classes. 


b) La métaphysique dans la politique 

Nous avons vu chez Sorel l’aspect négatif du concept politique de force appliqué à l’idée 
révolutionnaire. Un ordre nouveau s’instaure par la force, mais il hérite des institutions du 
régime détrôné. Le sujet révolutionnaire représente le personnel nouveau de ces institutions. 
Sa figure se réduit ainsi à celle du prétendant de la place du pouvoir "*. 

Unger montre un autre aspect mécanique de la force qui joue aussi une fonction dans la 
politique : l’idée d’équilibre, fondement de la politique des compromis. Mécanique est 1c1 
l’instauration artificielle d’un équilibre dans un système donné des forces par un mouvement 
individuel ou volontaire. À ce mode mécanique de l’équilibre des forces s’oppose 
l’organique, qui correspond au système qui réagit solidairement à un mouvement, volontaire 
ou involontaire. Si dans l’équilibre organique la dynamique provient d’une force extérieure 
créatrice de la totalité du système, dans l’équilibre mécanique la dynamique est l’imposition 
d’une seule force sur un système déjà opérationnel. 

Ainsi, celui de la politique du compromis est un équilibre mécanique fondé par 
l’agencement d’une seule force : le gouvernement. Son rapport à l’équilibre des forces n’est 
pas solidaire, mais arbitraire. L’idée d’un ordre supérieur se réalise à partir de cette force 
politique. Même si la contrainte n’est pas explicite, l’équilibre d’un Etat dépend du contrôle 
de la force, de la violence. Pour donner un exemple, rappelons le rôle médiateur des 


institutions gouvernementales (préfectures ou mairies) dans les conflits entre ouvriers et 





5 Cf. Supra, p. 33. 
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patrons”. Ce conflit répondait au système donné des forces de la lutte des classes. Mais la 
mécanique politique surajoute une dynamique artificielle, un troisième terme : l’arbitre 
comme représentant de la « justice » qui garantit un équilibre dans le conflit. Cependant, rien 
ne change le déséquilibre organique en tension (patron — ouvrier); au contraire, ce 
déséquilibre est gardé et maintenu sans solution comme base de l’équilibre mécanique de 
l’ordre légal”'°. La perspective d’une solution est couverte par les bénéfices politiques de 
l'équilibre mécanique arbitraire. 

C’est en ce sens qu’Unger s’oppose à la mécanique du compromis : s’il est exceptionnel 
que la politique ne se lie pas dans son agir à des intérêts économiques, il est pourtant 
insoutenable que le rapport entre économie et politique se mesure en fonction d’un équilibre 
mécanique des forces, alors que l’économie est essentiellement un système des forces 
organiques. Cette critique d’Unger est analogue à celle de Bergson sur la théorie de la 
connaissance des phénomènes psychologiques : de même que Bergson critiquait la mesure 
des objets temporels avec des catégories spatiales, Unger rejette l’intervention mécanique et 
individuelle de la politique dans la totalité organique de l’économie” !?. 

« Un ordre normatif de la totalité économique ne peut résulter d’aucune combinaison 
ou permutation des tendances de partis, parce que ce qu’ils appellent économie doit 
être plus ou moins une formule conjoncturelle et ce que l’économie est en vérité, 
n’est pas dérivable à partir des manifestations singulières d’un monde économique 
malsain, parce que toute totalité organique elle-même n’est pas concevable qu’à 


: 2 : 212 : L. s 518 
partir d’une représentation téléologique extérieure à elle. » 


La négligence ou l’oubli même de la dimension organique de l’économie témoignée par la 
mécanique du compromis politique, exigerait la reformulation du rapport entre politique et 


économie. Si ce rapport est inéluctable, l’enjeu serait alors de savoir s’il existe une politique 





55 Cf. Supra, p. 134. 
518 Benjamin avertit de cela à propos de la pseudo non-violence dans les contrats juridiques qui, dans un 
conflit, font peser tacitement le poids de la violence représentée par le droit, notamment dans le cas du non- 
respect du contrat. Cet état de la non-violence dans un régime juridique critiqué par Benjamin (CdV, 225 ; KdG, 
190) représente, à notre avis, l'équilibre des forces critiqué ici par Unger. 

517 Cf. Supra, pp. 107-110. 

518 «Aus keiner Kombination oder Permutation der Partei-Tendenzen kann eine normative Ordnung des 
Wirtschaftsganzen je sich ergeben, weil das, was ihnen Wirtschaft heift, mehr oder weniger eine 
Konjunkturformel sein mu und das, was in Wahrheit Wirtschaft ist, nicht aus den Einzelerscheinungen der 


erkrankten Wirtschaftswelt ableitbar ist, sondern, wie jede organische Ganzheit, selbst wieder nur aus einer 


auBerhalb ihrer liegenden Zweckvorstellung begriffen und vollzogen werden kann. » UNGER, E., op. cit., p. 13. 
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adéquate à la totalité organique de l’économie. Mais la question d’Unger paraît dépasser celle 
d’accommoder la politique à l’économie ou de trouver une politique organique qui s’assimile 
à l’économie organique. En réalité, Unger est à l’écoute du chaos politique que sa génération 
a voulu réparer par l’intervention mécanique de l’économie, en tant que symptôme. Sa 
question ne démarre donc pas de la totalité organique économique comme priorité 
philosophique, sinon de l’intervention catastrophique de la politique sur l’économie, du chaos 
qui résulte d’une politique instaurant arbitrairement un équilibre mécanique des forces sur la 
totalité économique, et de l’évidence d’une génération débordée par l’incompréhension de la 
politique. Cette incongruité chaotique est la donnée qui justifie une mise en question, la 
matière qui représente l’urgence de la pensée, l’enjeu philosophico-politique de son temps. 

La solution du chaos politique n’est donc pas de l’ordre supérieur d’un arbitraire 
mécanique, n1 d’une force individuelle souveraine de la politique. Pour Unger, c’est dans 
l'horizon des interventions « spirituelles » dans la réalité physique qu’il faut penser la 


politique : l’union entre politique et métaphysique. 


La maxime disant que l’esprit serait l’incarnation de toutes les solutions et de toutes les 
questions pourrait donner une réponse à ce problème. Pourtant, elle peut être trompeuse si on 
laisse passer la position de l’esprit comme celle d’un ordre supérieur de la métaphysique, 
lorsque l’enjeu consiste ici à éviter toute légitimation d’un ordre supérieur quelconque”. 

Une seconde hypothèse serait d’affirmer que l’esprit existe seulement dans les personnes 
concrètes et individuelles. Mais cette définition, qui s’avère pour Unger un sophisme, 
s’accompagne d’une interdiction du spirituel dans la réalité, car des réalités spirituelles sans 
soutien empirique seraient inconcevables. Le rassemblement des personnes autour d’une 
action politique commune séparerait ici la part spirituelle de la matérialité politique. 

Dans cette même ligne de la séparation, apparaît la thèse que l’agir spirituel intervient 
seulement dans son propre domaine sous le mode de l’expansion. Unger analyse la portée 
politique de ce cloisonnement. Le rôle spirituel dans la politique se réduirait à déclarer son 
intention sans agir, à faire revenir les affaires politiques aux « meilleures mains », expertes et 
spécialistes. 

Cette intervention apolitique et inactive du spirituel est appelée par Unger « politique 
réelle » (Realpolitik), car elle représente la politique de son temps manifestée dans deux 


courants : l’activisme et la social-démocratie. Leur stratégie discursive, difficile à contester, 





S® Cf. Ibid. p. 14. 
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consiste à démontrer que la spiritualité trouve un espace actif dans leur façon d’agir en 

politique. 
« [...] à l’activité appartient un point d’attaque, qui est un point de contact entre 
celui qui agit et le matériel. Si un écart s’ouvre entre une norme spirituelle ou une 
attitude spirituelle d'une part et les facteurs du monde de l’expérience de l’autre part, 
empêchant le contact direct [de ces réalités], cela signifie que momentanément il ne 
peut pas y avoir un agir réel si l’on n’abandonne pas l'attitude spirituelle pour opérer 
la « politique réelle » (un exemple détaillé en est l’histoire de la social-démocratie). 
Cette politique réelle est celle qui est déjà pratiquée partout et elle représente aussi la 
descente de l’humanité quittant ces attitudes spirituelles non inconnues. L'activisme 
veut encore une fois démontrer ad oculos cette descente en raccourci. L’"esprit” veut 
précisément dire non-action, quand le compromis politique s’avère nécessaire ; 
l'esprit" veut donc dire: on maintient la direction jusqu’à la possibilité d’agir. 
L'esprit qui agit est à l’improviste « politique réel » et ne se distingue en rien de la 
politique opérée. L’esprit ne vise généralement pas l’inefficacité et l’ésotérique, en 
revanche il le fait aussi longtemps que l’action signifie concession. Et l’on ne peut 
guère contester que sans concession il existe un vis-à-vis non agressif de la norme et 


de l’expérience. »°?° 


Par concession (Zugeständnis), on peut bel et bien entendre « compromis », dans la mesure 
où ce mot représente aussi l’idée d’un esprit qui investit sa capacité spirituelle en capacité de 
négociation. Nous entendons également que l’ésotérisme est d’après Unger l’activité 
spirituelle dans l’ordre de la politique, la capacité de façonner la réalité concédée à la 


politique. Par ailleurs il ne serait pas reprochable à la social-démocratie et à l’activisme 





70 «[..] zum Wirken gehôürt ein Angriffspunkt, der ein Berührungspunkt ist zwischen Wirkendem und 


Material. Wenn zwischen einer geistigen Norm oder einer geistigen Haltung einerseits und den Faktoren der 
Erfahrungswelt andererseits ein Abstand klafft, der eine direkte Berührung nicht zuläfit, so kann momentan nicht 
gewirkt werden ------- wenn man die geistige Haltung nicht verläfit und ,,Realpolitik“ treibt. (Ein umfassendes 
Beispiel bietet etwa die Geschichte der Sozialdemokratie) Diese Realpolitik ist das, was allenthalben bereits 
betrieben wird, und sie stellt schon den Abstieg dar aus jenen der Menschheit ja nicht unbekannten geistigen 
Haltungen. Der Aktivismus will noch einmal verkürzt dieses Herabsteigen ad oculos demonstrieren. ,,Geist“ 
heift ja gerade: Nicht-Wirkung, wenn praktisches KompromiB erforderlich, heilBt: Bewahren des 
Richtungspunktes bis zur Wirkungs-Môglichkeit. Geist, der wirkt — ist unversehens ,Realpolitik“ und 
unterscheidet sich in nichts von der betriebenen. Geist zielt nicht überhaupt auf Unwirksamkeiït und Esoterik, 
sondern nur so lange als Wirkung — Zugeständnis bedeutet. Und daf ohne Zugeständnisse ein angriffsloses 


Visavis von Norm und Erfahrung besteht, kann kaum bestritten werden. » Jbid., p. 15. 
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d’annuler la vie spirituelle, car ils les incluraient dans leurs programmes politiques. Mais cet 
agir spirituel signifie l’abstention d’intervenir dans le réel autrement que par un refus de 
Paction. La praxis spirituelle est donc la capacité de participer politiquement par le non-agir. 
Le domaine où l’esprit n’a plus aucune compétence est nommé ainsi « politique réelle ». 
Cependant, la position selon laquelle l’esprit ne produit aucun effet empirique, est 
attribuable à l’impatience de celui qui adopte cette maxime, car la possibilité de comprendre 
et de connaître l’agir spirituel dans le monde est, selon Unger, une affaire de temps : la 
temporalité spirituelle n’est pas celle des conséquences immédiates sinon celle des effets 
retardés. Le problème est alors autant temporel que matériel. 
« L'attitude normative spirituelle, qui est cohérente et correspond à l'existence 
concrète de ces époques, consiste en ceci : toute l'activité spirituelle n'est pas sur 
l’immédiateté des formes corporelles, sinon une activité lointaine confinant à 
l’invisibilité graduelle ; pour cette raison, les facteurs spirituels ne sont perceptibles 
et appréciables qu'après des longs processus ; alors que des facteurs matériels sont 
immédiatement appréciables et aussitôt utilisables ; ce serait donc par un retard 
temporel et propre à tout ce qui est esprit, un retard qui doit précéder temporellement 
la régulation du corporel, que se montre partout la nécessité d’une régulation 
momentanée que par rapport au spirituel supporte tout délai indéterminé. Cette 
conception est intimement identique à celle disant que le spirituel serait seulement la 
"superstructure" du monde matériel, dont les puissances proprement déterminantes se 


trouveraient en lui-même. »°?! 


Le grand retardement des effets réels du spirituel dans le monde serait la source de la 
séparation entre matière et esprit, entre politique et métaphysique. En outre, cette 


représentation de la politique scindée de la réalité spirituelle redouble en écart du point de vue 





1 «Es liegt daran, daB die maBgebende geistige Einstellung, die durchgängig ist und die mit dem konkreten 
Dasein dieser Epochen übereinstimmt, die ist: daB alle geistige Wirkung keine augenblickliche nach Art der 
kôrperlichen, sondern eine an Unsichtbarkeit grenzend ferne und allmähliche ist: da mithin geistige Faktoren 
nur nach langen Abläufen irgendwie merkbar und wertbar, materielle Faktoren aber augenblicklich und sofort 
einsetzbar und wirkend gewertet werden: daf somit allem Geistigen eine zeitliche Nachträglichkeïit eigen sei, der 
die Regelung des Kôrperlichen zeitlich voranzugehen habe: da8 Kôrperhaftes überall die Notwendigkeit 
momentaner Regelung zeige, demgegenüber Geistiges jedweden unbestimmten Aufschub vertrage. / Diese 
Auffassung ist im innersten identisch mit jener, daB das Geistige nur der , Überbau“ der materialen Welt sei, 


deren eigentlich bestimmende Mächte in ihr selbst lägen. » Jbid., p. 17. 
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de l’idéalisme qui simplement inverse l’ordre des facteurs : les pouvoirs proprement 
déterminants de la réalité ne seraient pas matériels, sinon métaphysiques. Mais que ce soit 
l’un ou l’autre, les deux manières de scinder structurellement la réalité métaphysique et la 
matière physique confluent dans un même chaos politique : l’instauration mécanique et 
arbitraire d’un ordre supérieur ou d’une superstructure, qui administre en même temps l’idée 
d’un ordre supérieur spirituel séparé de la politique. Ceci est en réalité, pour Unger, la 
conséquence politique d’un problème plus profond qui consiste en un mode de penser auquel 
on s’habitue : accepter ce qui est impossible sans questionnements, comme s’il était question 
d’une donnée naturelle incontestable. Même dans la perspective d’un effet éloigné de l’agir 
spirituel, l’urgence immédiate des mouvements corporels (kürperhaften) éclipse la conscience 
d’un agir matériel de l’esprit par une habitude de pensée. 

Mais, n’y a-t-il pas de preuves des effets immédiats d’une activité matérielle de l’esprit ? 

Il existe au moins un cas, dit Unger, où l’esprit se manifeste dans l’immédiateté matérielle, 
dans l’immédiateté même de l’humain : c’est la régulation physiologique du corps (Kürper) 
par un agir spirituel. La question n’est pas plus explicitée par le philosophe. II est à supposer 
qu’il s’agit des fonctions vitales comme la digestion, la respiration et la circulation sanguine. 
Les deux premières présentent effectivement un contact immédiat entre le corps et l’esprit, 
qui n’est autre chose que la possibilité inhérente à l’humain de réguler ses cycles vitaux d’une 
façon spirituellement active. Pour Unger, il y a une telle réalité, mais elle n’appartient pas 
immédiatement à la politique. Il s’agit de la capacité de l’esprit d’intervenir sur sa propre 
constitution et de disposer de son corps. La conséquence réflexive de cette conscience 
impliquerait, suivant Unger, la possibilité de sortir de la téléologie historique qui, en 
promettant la réalisation de l’humanité dans l’avenir, stagne dans les points intermédiaires. 

« Il doit être donné à l’action de l’esprit la possibilité d’exister avec la même 
véhémence et soudaineté non métaphorique comme à l’action du corps - - sinon, rien 


ne garantit que cesse son éternel retard. »°°* 


La solution pour Unger est en tout cas scientifique dans la mesure où il est question 
d'établir une théorie de la connaissance qui se connecte à la possibilité de penser une politique 
déterminée par la puissance métaphysique de l’esprit sur le corps. La réflexion que propose 


Unger nous a laissé l’impression d’une philosophie bergsonienne appliquée sur la politique. 





7 «Es muB dem Wirken des Geistes die Müglichkeit gegeben sein, mit der gleichen Unmittelbarkeit, mit 
der gleichen unzweifelhaften, unmetaphorischen Drastik und Plôtzlichkeit da zu sein wie dem des Kôrpers — — 


sonst verbürgt nichts das Aufhôren seiner ewigen Nachträglichkeit. >» UNGER, E., op. cit., p. 19. 
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Unger propose de penser avec une rigueur mathématique la relation entre l’esprit et le corps, 
c’est-à-dire la constitution psychophysiologique de l’être humain, tout en tenant compte de la 
terminologie adéquate pour chaque discipline, celle d’une physique corporelle extensive et 
celle d’une physiologie spirituelle intensive. Seule cette rigueur permettrait de mesurer la 
capacité de modification ou de transformation de l’humain, son état d’imperfection dans la 
nature. C’est ce qu’Unger représente d’une façon fort explicite : 

«L'animal est terminé, l'homme inachevé : il doit dépasser la problématique 

d'ensemble, pour pouvoir s’établir ne serait-ce qu'avec lui-même et avec ses 


semblables. »°?° 


Le programme de la philosophie d’Unger pour une pratique de la politique à la hauteur du 
potentiel métaphysique de l’humain, se présente dans un registre similaire aux critiques 
philosophico-politiques de la violence chez Benjamin et chez Sorel : la critique destructive du 
dogme de la politique et la mise en place de la vérité qui détermine cette destruction. Unger 
dit la même chose, mais en d’autres termes: avant d’aborder le problème 
psychophysiologique, il faut faire comme dans les mariages et demander s’il n’y a pas 
quelqu'un qui s’oppose à cette union (entre politique et métaphysique). Seule la « politique 
réelle » de la social-démocratie refuserait cette union. C’est pourquoi Unger la reformule 
comme dogme. En effet, c’est l’horizon dogmatique qui s'écroule lorsqu’on redéfinit les 
limites de la politique par la possibilité incontestable du contact entre l’esprit et le corps. C’est 
bien la destruction du dogme des forces mécaniques qui éclaire cette perspective de la pensée 


politique : l’union de la politique et de la métaphysique. 


c) La politique dogmatique et le problème psychophysiologique 
Le dogme de la « politique réelle » est donc l’étroitesse de la conception politique limitée 
au système de l’économie, c’est-à-dire la confusion d’une force arbitraire sur une totalité 
organique. La conséquence pratique de ce dogme est celle d’un contrôle physique des 
individus et des populations. 
«Les causes - et donc la cible de toute la politique actuelle, sont en substance 
toujours liées à la régulation de l'équilibre physique, qu'il s'agisse d'individus ou de la 


totalité des peuples les uns par rapport aux autres. »°?* 





5% « Das Tier ist fertig, der Mensch unfertig: er muB über die Gesamt-Problematik hinweg, um sich auch nur 


mit sich und seinesgleichen einrichten zu kônnen. » /bid., p. 28. 
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Mais le terrain économique s’avère une limite dogmatique de la politique. La nécessité 
d’une planification sur la distribution d’individus liée à des intérêts économiques exige de la 
politique d’établir un dialogue direct avec la sociologie qui traite de la multiplicité des corps. 
C’est la corporalité humaine et les lois de son comportement collectif qui déterminent les 
intérêts économiques. La place du spirituel dans ce partage mécanique et dogmatique de 
l’équilibre des forces économiques est l’espace de la culture. Cela revient à l’assignation d’un 
lieu de développement spirituel en dehors des affaires étatiques pour le contrôle économique 
des populations. C’est donc bien dans la séparation des affaires politiques et des problèmes 
spirituels que se définit l’équilibre arbitraire des forces. 

Mais Unger ne conteste pas le dogme mécanique par la simple revendication de l’esprit, 
sinon par une procédure critique qui le détruit. Le dogme est exposé dans son étroitesse par 
rapport aux exigences d’une pensée politique. La philosophie d’Unger veut donc prouver que 
cette politique dogmatique est aussi restreinte que catastrophique. 

Restreinte, car si l’équilibre mécanique de l’économie exigeait de cette politique un 
dialogue théorique avec la sociologie pour le calcul des intérêts, celle-c1 se croisera tôt ou tard 
avec la biologie, c’est-à-dire avec les moments naturels de la vie des individus. Ainsi le 
combat politique contre le déséquilibre de la totalité organique économique, par l’imposition 
d’un équilibre mécanique, est complètement débordé dans son principe d’exclusion par la 
véritable extension de l’enjeu politique. 

« Cette sphère matérielle, qui est la source des combats si désespérés, nous ne 
l’estimons pas trop grande, nous jugeons qu'elle est trop petite, et que son extension 
est nécessaire. Il faut amener à l’horizon de la politique un plus grand nombre 
d’affaires matériels variés afin de permettre la régulation du monde physique — 
l’entreprise politique échoue, comme dans beaucoup d’autres cas, non pas à cause de 
sa grandeur sinon par la petitesse de son périmètre. [...] Pour être plus concret : 
quelque signification que puisse avoir l’intérêt économique pour l’individu, il existe 
pour celui-ci des valeurs derrière lesquelles il s’efface, malgré même son 
matérialisme le plus grossier. Ce sont là des moments dans l’existence de l'individu 


(début, fin, continuité, menaces naturelles, etc.) qui sont même le motif originaire de 





% « Der Ursachen - und damit der Zielpunkt aller gegenwärtigen Politik liegt, im Kern, immer noch in der 


Regelung des physischen Ausgleichs, sei es der Einzelnen, sei es der Vôülkergesamtheiten Untereinander.» 1bid., 


pp. 20-21. 
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son intérêt économique qui, comme il est connu, ne peuvent être assurés par ce 


dernier que pour une petite fraction. »°* 


La politique élargie aux intérêts existentiels et biologiques des individus est réduite par la 
mécanique politique de l’équilibre économique à un matérialisme grossier. La diversité de la 
spiritualité humaine est dans cette perspective une donnée accessoire de l’humanité. 
L’exclusion du domaine politique de l’aspect spirituel inhérent aux intérêts corporels, 
témoigne d’un calcul arbitraire d’une réalité humaine homogène et d’un mode de vie réduit à 
cette existence”. 

Unger insiste sur ce point : penser le vrai domaine de la politique signifie mettre en relation 
les processus vitaux de l’individu (biologie) et les processus communautaires du multiple 
(sociologie). Il n’y a pas une pensée des conflits sociologiques sans relation aux moments 
biologiques et spirituels des individus. 

« Cette relation, qui naturellement ne peut être n1 une relation "purement spirituelle" 
ni une simple relation de causalité biologique (parce que les deux ne remplissent pas 
les conditions indiquées), est, qu’elle existe ou non, la condition sine qua non et 
unique d’un ordre non catastrophique. C’est seulement ainsi que l’intérêt corporel de 
individu ne pourra jamais être dirigé jusqu’au danger d'une explosion contre la 


totalité ou contre des parties de celle-ci »°°? 





5 « Diese materielle Sphäre, die heute so verzweifelt umkämpft wird, schätzen wir nicht etwa als zu gro, 
wir urteilen, daf sie zu klein sei, und daf ihr Erweiterung not tue. Es müssen mehr und andere materielle 
Angelegenheiten in den Gesichtskreis der Politik gebracht werden, um die Regelung der physischen Welt zu 
ermôglichen — das politische Unternehmen scheitert, wie in manchem anderen Fall, nicht an der GrôBe, sondern 
an der Kleinheit seines Umfanges. [..] Um Kkonkret zu sein: eine so ungeheure Bedeutung das rein 
wirtschaftliche Interesse immerhin für den Einzelnen haben mag, so gibt es dennoch auch für diesen Werte, 
hinter die es, selbst bei krassestem Materialismus, zurücktritt. Das sind alle naturhaften Momente im Dasein des 
Einzelnen (Anfang, Ende, Fortsetzung, naturhafte Bedrohung u.s.f.), die ja sogar das Urmotiv auch seines 
wirtschaftlichen Interesses sind, aber, wie bekannt, nur zu einem geringen Bruchteil durch dieses letztere zu 
sichern sind. ». 1bid., p. 21. 

6 I] faut lier cette position à celle de Benjamin sur le dogme de la simple vie et la conception de la vie 
comme l’un des agrégats de l’homme. Dans cette même ligne il faut inclure ici le thème de l’indivisibilité du 
mythe social dans la théorie de Sorel. 

7 « Dieser Zusammenhang, der naturgemäB weder ein ,rein geistiger“ noch ein bloB biologisch-kausaler 


sein kann (denn beide erfüllen die angegebenen Bedingungen nicht) ist — existierend oder nicht, conditio sine 


qua non und die einzige einer katastrophenlosen Ordnung. Denn nur so kann niemals das kôrperhafte Interesse 
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Ce danger d’explosion de l’humain est l’aspect catastrophique de cette politique, le fait de 
satisfaire les appétits corporels seulement dans leurs rapports aux intérêts économiques. Le 
véritable domaine de la politique non catastrophique est appelé par Unger « multiplicité de 
l'existence ». Celle-ci n’est autre chose que l’évidence double du « problème 
psychophysiologique » : d’abord, que les deux réalités, spirituelles et physiques, existent 
matériellement ; et que l’union immédiate et matérielle entre l’esprit et son corps peut 
éventuellement agir aussi à l’échelle de la vie collective (biologique et sociologique), si la 
politique se décide à assumer ce potentiel. 

Mais si la politique reste indécise et ne tient pas compte de l’évidence 
psychophysiologique c’est toujours à cause d’une habitude de pensée. Ceci revient à un 
raisonnement philosophique profond, qui se projette comme une conception scindée, partielle 
et réduite de la vie et s’enracine dans les problèmes mentionnés ci-dessus : l’habitude 
acritique d’accepter l’impossible, et la confusion des plans conceptuels entre la réalité 
spirituelle et la réalité physique. L’origine de cette erreur est attribuable à la théorie de la 
connaissance de la philosophie transcendantale. Unger souligne qu’il s’agit ici d’une erreur de 
sens, et non pas d’une erreur logique, en ce que la multiplicité de l’existence, qui ne cesse de 
revenir, a été interprétée par cette philosophie en fonction de certains présupposés arbitraires : 
considérer que la sensitivité est unique, que la nature est objective et que l’expérience 
humaine de la nature se fait comme s’il n’y avait qu’un seul individu”. Cet ensemble 
implique une conception homogène et unique de l’humain : un archétype. Dans ce cadre, la 
multiplicité de l’existence qui est essentiellement changeante, devient une donnée 
insignifiante. Ceci est déterminant pour la sociologie qui prend cet archétype comme modèle 
humain. Autrement dit, toute planification politique démarre dans la supposition d’un modèle 
corporel et d’un comportement humain uniques. D’après Unger, 1l est ici question de la 
mythologie qui traite de la création et de la procréation du corps. En tant que création, le corps 
humain serait l’œuvre unique achevée d’une autre entité supérieure. Et le corps-modèle serait 
également le milieu arbitraire de l’expérience humaine et l’instrument de procréation de son 
espèce. Le thème central de cette philosophie transcendantale serait ainsi la fixation d’un 


fondement immuable de l’humain qui autorise la prédiction rationnelle de l’humanité”””. 





des Einzelnen bis zur Explosionsgefahr gegen die Gesamtheit oder Teile von ihr gerichtet sein. >» UNGER, E. 
op. cit., p. 22. 

%% Cf. Ibid., p. 26. Sans le dire plus explicitement, la théorie kantienne de la connaissance est la cible de cette 
critique. 


Cf. Ibid. p. 27. 
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En revanche, l’évidence psychophysiologique pour Unger montre tout à fait le contraire 
d’un achèvement de la nature humaine corporelle et se place aux antipodes d’une pensée du 
corps archétype comme destin de l’esprit. Pour Unger, la possibilité de modifier la vitalité 
corporelle est une possibilité spirituelle qui représente en même temps celle de sa propre 
transformation. C’est l’harmonisation et la synchronisation de deux changements, spirituelle 
et corporelle, qui est visée par cette philosophie comme possibilité politique, c’est-à-dire 
comme transformation de la matière par un agir spirituel sociologique. 

Unger l’expose de la façon suivante : d’une part, la totalité organique intérieure, la 
corporalité (biologique), se rapporte à une totalité psychique individuelle ; de l’autre part, la 
totalité organique extérieure, la multiplicité existentielle dans la nature, peut se rapporter aussi 
à une totalité psychique dans la nature. La première se base dans l’évidence non politique du 
lien psychophysiologique entre l’esprit et le corps ; alors que la seconde veut penser 
l'extension de cette expérience pratique dans la multiplicité existentielle qui accueille une 
transformation spirituelle collective dans la matière naturelle. Toute cette affaire exige de 
sortir de la représentation d’un individu unique archétypique dans la nature et de repenser les 
transformations du corps et de l’esprit dans la multiplicité de l’existence. 

« Si le problème psychophysiologique est soluble, deux choses en principe 
réussissent : / Premièrement : la conscience de certains individus physiologiques 
singuliers n’est pas une grandeur constante, mais une grandeur accessible à la 
modification par les facteurs psychiques d’une multiplicité, pour laquelle existe un 
contexte non métaphorique psychophysiologique. / Deuxièmement : avec cette même 
potentialisation, dont la technique d’une grande richesse matérielle est le thème de 
tout un domaine scientifique, se donne un progrès dans la capacité d’éprouver sa 
propre matérialité, c'est à dire celle du corps, dans la direction de sa propre 
réalisation, c’est-à-dire une convergence et une identification de la conscience avec 
les forces génétiques, avec les forces constructives de l'organisme (qui, autrement, se 
seraient situées largement en dehors de la conscience), cela ne signifie ni plus ni 
moins que le principe aboutissant à les manipuler, comme un déplacement de la 


frontière d’accessibilité aux zones précédemment fermés. »°*° 





#0 «Ist das psychophysiologische Problem lüsbar, so gelingen im Prinzip zwei Dinge: / Erstens: Das 


Bewultsein bestimmter physiologischer Einzelindividuen ïist keine Konstante GrüBe, sondern einer 
Modifizierbarkeit durch psychische Faktoren einer Vielheit zugänglich, für die ein unmetaphorischer 


psychophysiologischer Zusammenhang existent ist. / Zweitens: Mit eben dieser Potenzierung, deren 
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Ces deux possibilités réelles, l’expansion de la conscience qui modifie l’esprit et la 
connaissance des techniques qui modifie le corps, sont aussi bien muables que fusionnelles. 
Cela représente également les deux possibilités de la politique : la catastrophe ou l’expérience 
psychophysiologique. Catastrophique est la politique de la non-rencontre et du court-circuit 
de ces deux puissances de transformation dans l’intégralité de l’humain. Catastrophique est 
donc l’instauration mécanique de l’équilibre violent des intérêts particuliers ancrée 
essentiellement dans l’isolement de ces deux possibilités, les techniques matérielles et leur 
puissance spirituelle. Le problème psychophysiologique en revanche est pour Unger le 
véritable domaine de la pensée politique, dont la réalisation représente l’inscription historique 
de ces deux possibilités existentielles ensemble : l'humanité transformée avec le milieu 
naturel qui la contient. Ce potentiel de la politique combine et synchronise ainsi ces deux 
transformations, à la mesure de l’évidence psychophysiologique qui atteint la matière multiple 
et cherche l’union de la vie psychique, biologique et sociale. 

Penser la taille de cette possibilité, la mesurer en fonction de la puissance d’un agir 
spirituel dans la matière est une pensée métaphysique de l’expérience qui assume la 
possibilité d’une expérience métaphysique. Expérience est le concept clé qui engage la 
conscience et le corps dans un lieu commun qui peut bien devenir le point de départ d’une 
politique métaphysique, grâce à la compréhension de l’agir spirituel à l’échelle sociale. 

« [...] pour accéder à une intuition juste du monde sociologique, est nécessaire une 
possibilité accrue d’expérimenter sa propre matérialité. / [...] / De même que notre 
sensitivité non modifiée donne le monde physique, de même la sensitivité modifiée 
produit-elle la possibilité d’expérimenter des relations, jusque-là, transcendantes 
[...], elle produit de la même façon les conditions littéralement métaphysiques, 
auxquelles - aussi peu que cela ne soit crédible aujourd’hui — appartiennent les 


conditions sociologiques. »*! 





materialreiche Technik Thema eines ganzen Wissenschaftsbereichs ist, ist ein Vorrücken in der Erfahrbarkeit der 
eigenen Materialität, d.1. des Kôrpers, nach der Richtung seines Zustandekommens hin gegeben, d.h. ein 
Zusammentreffen und Ineinsrücken des Bewufitseins mit den genetischen d.i. den konstruktiven Kräften des 
Organismus (die sonst weit auBerhalb des Bewufitseins lagen); das bedeutet aber nicht mehr und nicht weniger 
als das Prinzip, sie zu handhaben, als eine Verschiebung der Zugänglichkeitsgrenze bis in vorher verschlossene 
Gebiete.» 1bid.,p. 26. 

31 «[..] um zu einer gesetzmäfigen Anschauung der soziologischen Welt zu gelangen, eine gesteigerte 


Erfahrbarkeit der eigenen Materialität notwendig, weil nur in dieser oder, wenn man will, in der ,reinen Form“ 


derselben alle Exaktheit beschlossen liegt. / [..] / So wie unsere unmodifizierte Sinnenhaftigkeit die 
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Ainsi, penser la politique signifie resituer sa dimension métaphysique en fonction du 
potentiel spirituel humain. C’est en fin repenser le lieu de la métaphysique dans la politique. 
« Ainsi la métaphysique n'est pas pour [l’homme] un luxe de première nécessité en 
soi ni une superstructure, [elle] est sa propre méthode indispensable, typique et 
décisive pour lui quant à la vie et la mort [...] la métaphysique n'est pas une théorie à 
distance, mais la première étape de toute pratique, qu’elle soit soluble ou non. [Et 
encore moins] une métaphysique de l'abstraction désincarnée [...] mais une science 
transcendantale qui se gardant des explications de caractère impossible, tente à partir 
d’un éclairage disproportionné de l’expérience du corps et de la conscience théorique 


un éclaircissement réciproque et une pénétration par l’expérimentation. »°*? 


Penser la politique liée à la métaphysique, exige alors la résolution du problème 
psychophysiologique dans son potentiel politique. La politique, chez Unger, doit alors se 
mesurer à ce que peut l’humain dans son inachèvement, c’est-à-dire à son potentiel de 
transformation intégrale. A notre avis, Unger cherche à penser un corps spirituel transformé 
réalisant sa puissance sociale dans la nature. Le problème psychophysiologique conceptualise 


ainsi le problème d’une expérience qui illumine la trace d’une politique à penser et construire. 


6.3. Lesabendio et la transformation révolutionnaire de la vie 


a) Trois écrits de Benjamin sur Lesabendio de Paul Scheerbart 


La ligne théorique du problème psychophysiologique chez Unger pourrait trouver une 


continuité dans un tout autre registre. Il s’agit du roman utopique Lesabendio, ein asteroïden 





physikalische Welt ergibt, so ergibt die modifizierte in gleicher Weïse die Erfahrbarkeit bis dahin transzendenter 
Verhältnisse (über diese physikalischen d. 1. über die biologisch-einzelhaft-eigenen Grenzen hinaus), 
buchstäblich metaphysischer Verhältnisse, zu denen auch — so wenig man es bisher glauben mochte — die 
soziologischen gehôren. » Jbid., pp. 26, 28. 

#7 « Darum ist Metaphysik für ihn kein an sich nicht lebensnotwendiger Luxus und Überbau, es ist seine 
eigene, ihm typische und leben- und todentscheidend unerläfiliche Methode. / Somit ist Metaphysik nicht 
entlegene Theorie, sondern, sogar ob lôsbar oder nicht, der erste Schritt aller Praxis. / Freilich nicht eine 
Metaphysik der kôrperlosen Abstraktion [..] sondern eine Transzendental-Wissenschaft die, sich vor 
Unmôglichkeits-Erklärungen hütend, aus der disproportionierten Beleuchtung der Kôrper-Erfahrung und des 
theoretischen BewuBtseins eine wechselweise Aufhellung und ein experimentales Eindringen versucht.» Jbid., 


pp. 28, 29. 
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Roman, de Paul Scheerbart, qui avait déjà attiré fortement l’attention de Benjamin (1917) 
vraisemblablement avant sa lecture de l’ouvrage d’Unger (1921). 

Une conception de la vie qui se fait dans l’harmonie entre les habitants d’un astre et les 
forces de la nature est le thème général de ce roman. Sa racine utopique affirme dans cette 
façon de vivre les conditions pour développer le potentiel révolutionnaire de la vie. Ce 
processus complexe s’accomplit dans une transformation simultanée de l’esprit, du corps et 
du milieu naturel, grâce au moyen de la technique. Scheerbart nous dépeint ainsi un monde 
imaginaire des êtres capables d’accéder à une nouvelle expérience cosmologique de la vie. 

Pour saisir ce processus, il faut suivre les thèmes essentiels de ce roman utopique. C’est ce 
que Benjamin réalise dans un commentaire de 1918, non publié ni traduit au français, sous le 


titre « Paul Scheerbart : Lesabendio »°** 


. L'histoire de Lesabendio se développe dans un 
astéroïde 1lluminé nommé Pallas. La conception de la vie des Pallasiens est au cœur de l’idée 
utopique de l’auteur. Leur reproduction est asexuée et se fait par un système d’incubation de 
coquilles dans un lieu profond de l’astéroïde. Au moment de leur naissance, les Pallasiens 
reçoivent leur nom du premier son qu’ils émettent au contact avec la lumière du soleil. Quant 
aux activités quotidiennes, elles se dédient principalement à la recherche des matériaux liés à 
l’embellissement de la planète, leurs travaux étant conséquemment consacrés à la 
construction, la décoration, l’art et l’architecture. 

Le héros du roman, Lesabendio, est un architecte qui a pour projet de construire une tour, 
une sorte de gratte-ciel qui dépasserait le sommet de l’entonnoir nord pour aller jusqu’à un 
nuage planant au-dessus de la planète”. Ce projet est le centre de l’histoire. Avant la 
construction, aucun Pallasien ne connaît l’utilité de la tour ; le premier à le savoir n’est même 


pas Lesabendio, mais le plus ancien Pallasien, le philosophe Biba°*° 


. C’est une remarque non 
mineure qui montre dans le moyen pur de la technique une forme d’activité non commandée 


par une fin extérieure à la réalisation même de l’œuvre. Mais, n’étant pas dans le registre de 





%% Gerschom Scholem offre le roman Lesabendio à Benjamin en avril 1917, comme cadeau pour son 
mariage. Cf. SCHOLEM, G. Walter Benjamin. Histoire d’une amitié. Paris : Calmann-Lévy, 1981, p. 51. Quant 
à l’ouvrage d’Unger, nous savons que sa première parution date de 1921. 

GS. II-2, p. 618. 

5 Deux entonnoirs unis dans leur partie la plus étroite donnent la forme de la planète. La vie se développe 
dans les côtés internes et externes de l’astre. Cf. SCHEERBART, P., op. cit., (chapitre 2), pp. 11-17. 

536 « Lesabendio a l'idée d'ériger une tour sur le bord nord de Pallas et de mettre en œuvre cette construction — 


et ce sera de plus en plus clair d’abord pour Biba, puis pour Lesabendio, et bien plus tard pour les autres 


Pallasiens, ce à quoi cette tour servira. » BENJAMIN, W. G.S., II-2, pp. 618-619. 
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l'artiste qui connaît préalablement le fil conducteur et la fin de son agir, on n’est pas pour 
autant dans un monde sans révolutions ni sans conséquences réelles. En effet, au fur et à 
mesure que la tour se construit, la vie même des Pallasiens se transforme. Ceci est un sujet 
décisif dans la construction du roman, car le premier changement révolutionnaire touche à la 
mort corporelle. Avant que la tour ne soit érigée, les Pallasiens mouraient en dissolvant leur 
corps dans celui d’un frère vivant en bonne santé. Lesabendio est le premier qui dissolve son 
corps dans sa propre construction et, ce faisant, éprouve pour la première fois la douleur, 
absolument inconnue jusque là dans la vie des Pallasiens. Finalement, la fusion de 
Lesabendio avec sa tour accomplit une révolution astronomique, ce qui change la situation 


orbitale et planétaire de Pallas dans l’univers. 


Outre la présence d’esprit de l’auteur repérable dans son humour et dans les règles 
littéraires qu’il impose sur son roman, Benjamin garde comme thème primordial la spiritualité 
reliée à la technique et la fusion de l’esprit à la matière de l’univers par la technique. 

« [..] la victoire spirituelle de la technique atteint son sommet, là où la sobriété et la 
fragilité du processus technique se transforment en symbole d'une idée réelle. [...] 
Les liens de l'amour, les problèmes de la science et de l'art, et bien sûr le point de vue 
de la morale sont entièrement éteints, pour pouvoir déplier l’image utopique d’un 


monde astral spirituel vers la manifestation la plus pure et claire de la technique. »”°? 


Sachant que ce commentaire date de 1918, on pourrait bien dire que Benjamin trouve 
ultérieurement chez Unger une philosophie politique pour penser les transformations de la vie 
que Scheerbart élaborait déjà dans son imaginaire utopique. Connaissant également 
l'importance de la pensée utopique pour la philosophie de Benjamin, 1l n’est pas étonnant que 
Lesabendio soit un nom qui revienne dans d’autres moments de son œuvre. Nous repérons ici 
encore deux écrits que Benjamin consacre, plus ou moins en profondeur, à ce roman utopique. 

Dans « Expérience et pauvreté » (1933), par le biais d’une comparaison entre Jules Verne 
et Paul Scheerbart, Benjamin introduit une différence significative sur ces deux façons 


: S se 21588 
d’approcher la science fiction 


. Le monde dépeint par Jules Verne nous renvoie l’image des 
retraités bourgeois qui traversent l’espace avec des inventions fantastiques ; tandis que le 


génie de Scheerbart est de penser comment les inventions techniques peuvent transformer 





7 Ibid., p. 619. 
Te BENJAMIN, W. « Expérience et pauvreté », dans Œuvres II. M.de Gandillac, P.Rusch et R.Rochlitz (tr.). 
Paris : Gallimard (folio essais), 2000, pp. 364-372 ; G.S., Il-1, pp. 213-219. 
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effectivement la vieille humanité. Par ailleurs, Benjamin insiste sur la pensée du langage à 
l’œuvre dans Lesabendio concernant la déshumanisation des noms propres et l’usage non 
instrumental de la langue qui sert plus à la transformation de la réalité qu’à sa description”*”. 

Et dans «Sur Scheerbart» (1938), Benjamin donne certaines informations 
biographiques sur l’homme pacifiste que fut cet écrivain utopiste, il insiste sur certains motifs 
des deux écrits antérieurs (encore une fois sur les noms propres des personnages du roman et 
bien entendu sur les changements réels de la vie pendant la construction) et, ce qui peut être 
plus ou moins étonnant, réalise une comparaison entre la tour Eiffel et la tour de Lesabendio, 
comme des projets qui se croisent dans une perspective particulière : les deux constructeurs 
ignoraient, avant et durant l’édification, la finalité ultime de leurs œuvres *!, Mais dans ce 
commentaire, Benjamin revendique l’utopie de Scheerbart comme la projection politique 
d’une humanité libre en harmonie avec la technique. Passer au réel de cette possibilité exige, 
d’après Benjamin, deux conditions : la première c’est que les humains abandonnent 
l'exploitation de la nature — et la seconde, que la technique, tant qu’elle émancipe les 
humains, doit être en même temps la libération totale de la création par les humains”. 

Une certaine évolution de la pensée politique de Benjamin peut être suivie dans la ligne de 
ces trois écrits. Comme dans tout changement, ce qui le mesure est ce qui reste immobile, 
nous voyons chez Lesabendio une constante qui nous permettrait de fixer la possibilité d’une 
expérience métaphysique comme horizon de l’idée politique projetée par le philosophe dans 


les années 1920. 





% Ibid., pp. 368-369 ; G.S., II-1, pp. 216-217. Benjamin est aussi très intéressé à la pensée de Scheerbart sur 


le verre, comme matériel transparent ennemi du mystère (Cf. 1bid.). Cette référence concerne un autre ouvrage 
de Paul Scheerbart, Glassarchitektur, où l’écrivain utopiste s’intéresse à l’idée d’une « civilisation de verre ». Cf. 
SCHEERBART, P. Glassarchitektur. Berlin: Der Sturm, 1914; L’Architecture de verre. P.Galissaires (tr.). 
Paris: Circé, 1995. 

#0 BENJAMIN, W. « Sur Scheerbart » (1938), dans Ecrits Français, éd. cit., pp. 252-254. A propos de la 
datation de cet écrit, voir la notice de J-M.Monnoyer dans /bid., pp. 249-251. 

#1 « A l’origine cette construction n’a pas de destination précise. On ne s’apercevra que bien plus tard à quoi 
elle devra servir. (Ainsi la tour d’Eiffel a trouvé son affectation actuelle une trentaine d’années après son 
érection.) » 1bid., 253. 

542 


En ce sens, Benjamin compare l’utopie de Scheerbart à celle de Charles Fourier. « En relatant les hauts 


faits de la création il [Scheerbart] paraît parfois un frère jumeau de Fourier. » Ibid., p. 254. 
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b) Lesabendio : les noms propres et le pouvoir d'imitation 


Quels sont alors ces concepts qui émergent dans le roman de Scheerbart ? Quels sont ces 
points immobiles extrêmes autour desquels se configurent les concepts de l’idée politique 
chez Benjamin ? 

Nous considérerons d’abord l’insistance de Benjamin, dans ces trois écrits, sur le thème 
des noms propres des habitants de Pallas. Leur façon de nommer est pour Benjamin 
l’indicateur d’un usage langagier faisant partie d’un autre mode de vie que celui des humains : 
la nomination déshumanisée des Pallasiens. 

Mais nous voudrions introduire une remarque là-dessus : dans son ouvrage, Scheerbart ne 
se limite pas à donner l’idée d’une nomination personnelle déshumanisée, car la 
représentation de ce monde utopique ne se limite pas à la conception d’une seule forme de vie 
connue dans l’univers. En réalité, Scheerbart montre dès le premier chapitre de Lesabendio 
l'opposition de deux mondes : Pallas et la Terre. Et c’est dans cette opposition que les noms 
des Pallasiens contrastent avec la façon de nommer des humains. Le génie de l’écrivain 
apparaît par la production d’un excès sur le nom même de « Pallas » qui est à la fois le contact 
et la différence entre les humains et les Pallasiens dans leur praxis nominative. 

Cet enjeu est scénarisé par le héros même du roman, Lesabendio, qui fait la lecture d’un 
livre à son ami philosophe Biba à propos de la vie terrestre, au moment où ils regardaient le 
système solaire. Dans ce livre, un vieux Pallasien, qui avait séjourné sur la Terre pendant une 
courte période, raconte son histoire. Le récit de ce voyageur à l’intérieur du roman prend la 
forme d’un témoignage légendaire sur une existence étrangère à celle des Pallasiens : 

«Il était particulièrement drôle, quand j'ai entendu dire que les hommes aussi 
avaient découvert l’étoile Pallas. Notre étoile avait été nommée par l’astronome 
Pallas. Cet astronome s’appelle en vérité Peter Simon Pallas, et je l’ai vu de mes 
propres yeux. Naturellement ce Pallas ne savait pas grand chose sur nous, mais il 
savait quand même que notre étoile avait bien un diamètre de quarante lieues. En 
réalité, 1l n’en avait observé qu’un point de lumière. [...] Mais il est incroyablement 
étrange que le nom de cet astronome terrestre, qui sert à nommer notre étoile, 


résonne [klingf] également comme le nom que nous lui avons donné. Il ne faut jamais 
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faire trop vite un jugement dépréciatif sur des êtres vivants venant d’autres étoiles 


qui se trouvent plus bas. »*** 


Remarque singulière. Le thème du nom propre paraît affecter le jugement infaillible de 
celui qui fait l'expérience de l’abîme séparant ces deux mondes. La vie des humains se 
rapprocherait dans le nom de celle des Pallasiens. Cependant, la relation entre ces deux modes 
d’existence se définit par une différence radicale. 

« À Pallas — disait le livre du voyageur pallasien -, quand nous avons faim, nous 
mettons nos corps au contact des champignons pallasiens, pour absorber la matière 
nutritive à travers nos pores ; tandis que dans la Terre, j'ai été obligé d’écraser les 
champignons avant de les faire passer par mes pores. En outre, j'étais horrifié en 
regardant la façon de manger des terrestres ; ils font passer la nourriture par leur 
bouche, jusqu’à bouffir leur corps. Et le plus terrifiant c’est qu’ils tuent et découpent 
d’autres formes de vie pour les avaler hachées et en boulettes [...]. Ces gens étaient à 
l'origine des prédateurs, c’est-à-dire : des êtres vivants qui ont attaqué avec leurs 
griffes et leurs dents d'autres créatures, les tuant et les dévorant. Pour ces instincts 
prédateurs, ils développèrent les plus viles habitudes. Les hommes ont détruit non 
seulement les créatures moins intelligentes sur la croûte terrestre, ils se détruisent 
aussi les uns les autres par souci de l'aliment. Et si je n'ai pas vu comment ils se 
dévoraient entre eux, je n'ai pas manqué de les voir s’en aller par millions en des 
grandes hordes, s’infligeant les uns les autres les blessures les plus terribles avec des 
armes à feu et des piques de fer, si bien que la plupart dans un court laps de temps 


Luicco: 544 
pêrissaient. » 





543 « Und besonders lustig war es, als ich hôürte, dass die Menschen auch den Stern Pallas entdeckt hatten. 


Unsern Stern nennen sie nach dem Astronomen Pallas. Dieser Astronom heift nämlich Peter Simon Pallas, und 
ich habe ihn mit augenen Augen gesehen. Natürlich weif dieser Pallas nicht viel von uns, aber er wufte doch, 
daf unser Stern gute vierzig Meilen im Durchmesser hat. Gesehen hat er von unserm Stern allerdings nur einen 
Lichtpunkt. [...] Aber es ist doch unglaublich seltsam, dass der Name des irdischen Astronomen, nach dem unser 
Stern genannt wird, genauso klingt wie der Name, den wir unserm Sterne gegeben haben. Man sollte deswegen 
auch über niedriger stehende Lebewesen auf anderen Sternen niemals zu schnell ein abfälliges Urteil 
aussprechen. » SCHEERBART, P., op. cit., p. 10. Toutes les traductions dans nos références à cet ouvrage sont 
de nous. 

%% « Während wir aber auf dem Pallas nur nôtig haben, unseren Kürper mit den Pallaspilzen in Berührung zu 
bringen, um den Nahrungsstoff durch unsre Kôrperporen aufzunehmen, war ich auf der Erde gezwungen, Pilze 
und Schwämme erst zu zerreiben, bevor sie Von meinen Poren aufgenommen werden konnten. Entsetzt aber war 


ich durch die Ernährungsart der Erdbewohner; diese nehmen die Nahrung durch den Mund auf, bis ihr Leib 
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La comparaison entre Pallasiens et Terriens serait donc insoutenable. Et pourtant, ils se 
ressemblent dans le nom. Comment comprendre ces deux références si dissemblables : le 
refoulement de la vie des humains et la coïncidence surprenante du nom « Pallas » dans leurs 
praxis nominatives ? Comment lire cette soustraction du nom humain à la loi du roman 
utopique qui conjure le mode de vie destructeur des autres vies ? 

Il nous paraît que l’ordre argumentatif du premier chapitre de Lesabendio est décisif pour 
illuminer la différence des mondes et l’énigmatique coïncidence du nom. Scheerbart serait en 
train de rompre avec une conception particulière de la vie, tout en gardant une autre. Ce geste 
nous paraît décisif dans la perspective des transformations de la philosophie chez 
Benjamin”*,. Il faudrait regarder si le sauvetage que Scheerbart fait du langage coïncide avec 
la théorie du langage benjaminienne. 

Reprenons alors brièvement la structure narrative de ce chapitre de Lesabendio, avant de 
réviser la pensée du langage chez Benjamin. Replaçons nous dans la scène première de ce 
roman que nous venons de mentionner, la conversation de Lesabendio avec son ami 
philosophe Biba. Les deux Pallasiens regardent le domaine étoilé et partagent des hypothèses 
astronomiques à propos du système solaire contenant la Terre. Ils discutent notamment de la 
possibilité que l’astéroïde Pallas constitue aussi un système semblable. Biba s’émerveille 
alors des processus insondables dans la fixation des planètes autour d’un astre, au point de 
faire l’éloge des possibilités de la vie dans la Terre et même de la désirer. Lesabendio 
pressent un danger dans ce désir. C’est à ce moment qu’il sort le livre du vieux Pallasien qui 
avait séjourné sur la Terre. Par la critique que ce récit expose d’un mode de vie meurtrier sur 
des autres formes de vie, Lesabendio détruit l’image que son ami aurait pu projeter sur la vie 


ailleurs. 





aufquillt. Und das Furchtbarste war, da sie andre Lebewesen tôteten, zerschnitten und werhackten und dann 
stück- und klofweise in ihren Mund steckten; [...] Diese Menschen waren ursprünglich Raubtiere — das heift: 
Lebewesen, die mit Klaue und Zahn über andre Lebewesen herfielen, sie tôteten und auffrafen. Aus diesen 
Raubtierinstinkten entwickelten sich nun die abscheulichsten Gewohnheiten. Die Menschen vernichteten nicht 
nur die weniger intelligenten Lebewesen auf der Erdrinde, sie vernichteten sich sogar gegenseitig um der 
Nahrung willen. Und wenn ich nicht gesehen habe, daf sie sich gegenseitig auffrafen, so mufte ich doch sehen, 
wie sie in grofen Horden zu Tausenden aufeinander losgingen und sich mit Schufwaffen und scharfen 
Eisenstücken die entsetzlichsten Wunden beibrachten, an denen die meisten nach kurzer Zeit starben. » 1bid., 
pp. 8-9. 

%5 Nous l’avons vu, Benjamin projette la philosophie qui vient comme une transformation de la philosophie 
kantienne. Cela signifie ruiner cet édifice par le déplacement des frontières de l’expérience, tout en gardant les 


zones philosophiques sur lesquelles il a été bâti : la critique, la philosophie de l’histoire et l’éthique. 
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Cependant, cette destruction de l’image terrestre n’est pas totale. 
« s’il te plaît — répond Biba à Lesabendio — ne plaisante pas. Tu ne peux pas affirmer 
que ces habitants de la Terre, qui s’annihilent en hordes les uns contre les autres, 


peuvent montrer un côté lumineux quelconque dans leur vie. »°*° 


En effet, la seule lumière qui résiste à la critique du monde humain est le nom. C’est ici 
que Lesabendio surprend son ami en lisant l’histoire de l’astronome Pallas qui, en découvrant 
l’astéroïde, lui attribue son nom, le même que l’astre avait déjà pour les Pallasiens. Le 
contexte de la légende du voyageur concerne alors une double stratégie narrative : d’un côté, 
la critique du monde humain — de l’autre, le sauvetage de la lumière irréductible dans les 
possibilités de l’humanité : l’acte de nommer. L’écrivain utopiste sauve ainsi le nom du 
langage humain au moment de détruire la représentation du monde terrestre. La coïncidence 
de la sonorité de Pallas avec l’arbitraire du nom de famille de l’astronome est un indicateur 
mystérieux pour le voyageur extraterrestre qui suspend son jugement. Quelque chose reste 
dans le nom humain qui s’approche de la nomination déshumanisée des Pallasiens. Il faut 
donc considérer cette étrange oscillation langagière qui, d’après la légende introduite dans le 
propre roman, présente d’une part un abîme dans ces deux modes d’habiter le monde et de 
nommer les choses et, de l’autre part, ne précise aucune traduction pour le nom de l’astre. Un 
oui et un non paraissent répondre simultanément à la question : est-ce que le nom « Pallas » 


est identique à l’être de l’astre ? 


Cette question nous évoque immédiatement une série d’études de Pablo Oyarzün intitulée 
De Lenguaje, Historia y Poder”*”. Oyarzün repère cette double réponse dans la théorie du 
langage de Benjamin. La question à laquelle Benjamin répond par un oui et par un non est 
celle de l’homologation entre le langage et l’être”". Est-ce que la langue est en retard par 
rapport au nom des choses ? Est-ce que l’être des choses apparaît dans la langue et s’ajuste à 


une convention pour les nommer ? Des réponses à ce problème apparaissent dans trois de ses 


écrits : « Sur le langage » de 1916, « La tâche du traducteur » de 1923 et « Sur le pouvoir 





5% «Ich bitte Dich [...] scherze nicht: Du kannst doch nicht behaupten, daf diese Erdbewohner, die sich 
gegenseitig in Horden vernichten, irgendwelche Lichtseiten in ihrem Leben aufweisen kônnten. ». Zbid., p. 9. 
C’est nous qui soulignons. 

#7 OYARZUN, Pablo. « Sobre el concepto benjaminiano de traducciôn », dans De Lenguaje, Historia y 
Poder. Nueve ensayos sobre filosofia contemporänea. Santiago : Departamento de Teorfa de las Artes, Facultad 
de Artes, Universidad de Chile, 1985 (imprimé par Dolmen, 2001). 

%% Jbid., p. 164. 
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d'imitation » de 1933**. Le problème de la philosophie du langage dans ces textes détermine 
la tâche de la critique : détruire les dogmes langagiers qui éclipsent la relation entre langage et 
être. 
« La théorie du langage, au-delà de toutes les apparences et volontés, et plus proche 
de ce qui serait l’usage simplement figuratif du terme, a souvent pensé le langage 
comme un pont, comme un transit entre des rivières éloignées et inapprochables, 


: : Pr A : 550 
comme navigation et voyage ; véhicule (de sens), métaphore, traduction. »°”° 


Répondre à la question si Pallas (astronome) et Pallas (astéroïde) nomment le même (qui 
est finalement la question si les humains ont la même puissance existentielle que les 
Pallasiens) exige alors la destruction critique des représentations qui entendent le langage 
comme moyen de navigation, système d’échanges objectifs ou outil de la communication 
informative. En les détruisant, la plate-forme critique permet de penser la trame de la 
rencontre entre les choses et les langues dans ses possibles mouvements (la langue qui va vers 
l’être ; et l’être qui va vers le langage), en même temps que la critique du voyageur dans 
Lesabendio permet de penser un mode de vie hétérogène à l’humain qui pourrait néanmoins 
se retrouver dans un rapport à la langue””'. Nous voudrions approfondir brièvement ce point, 
qui marque, à notre avis, une familiarité entre la théorie benjaminienne du langage et 
l’irréductible répétition du nom « Pallas » dans le roman utopique. 

La langue qui s'approche à l’être est un mouvement exposé par Benjamin dans son 
fragment de 1933, « Sur le pouvoir d’imitation ». Ce pouvoir se trouve dans la nature comme 
système des ressemblances mimétiques (camouflages) et chez l’homme comme imitateur 
infatigable et reproducteur de cette même capacité dans ses comportements. Cependant, 
Benjamin constate une fragilité de la faculté mimétique dans le monde contemporain. Ceci 
montre moins une décadence de ce pouvoir qu’une transformation historique. La diminution 
du pouvoir d’imitation dans l’histoire répond à deux conceptions étroites de la mimesis dans 
des théories du langage. Ovyarzün rappelle une première grande restriction, en ce que 


l'inscription philosophique de la faculté mimétique se fait dans la Poétique d’Aristote, qui 





*® Respectivement: « Sur le langage », art. cit. « La tâche du traducteur », dans Œuvres L.pp. 244-262 ; « Die 


Aufgabe des Übersetzers », G.S., IV-1, pp. 9-21. « Sur le pouvoir d'imitation », dans Œuvres II. pp. 359-363 ; 
« Über das mimetische Vermôgen », G.S., II-1, pp. 210-213. Nous travaillerons ici sur le premier et le dernier de 
ces écrits. 

Su OYARZUN, P., art. cit., p. 165. C’est nous qui traduisons. 

5! Selon Oyarzün, ces deux mouvements — de la langue vers l’être et de l’être au langage — sont suivis par 


Benjamin dans le fragment sur la faculté mimétique et dans l’essai sur le langage, respectivement. Jbid., p. 170. 
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attache les ressemblances aux figures rhétoriques du logos”? 


. Par ailleurs, la restriction que 
souligne Benjamin dans son étude correspond à la théorie du langage comme système 
d’onomatopées, c’est-à-dire comme systématisation de la ressemblance sensible”. 
Cependant, Benjamin remarque la possibilité de penser l’idée d’une ressemblance non 
sensible dans la faculté mimétique. Un contact immédiat avec l’immatériel (métaphysique) de 
limitation ouvre la perspective du langage comme archive de ce qui était la présence de la 
ressemblance non sensible dans les cultures anciennes: les danses et les lectures 
astrologiques. Scruter les étoiles, créer des mouvements corporels : ce sont des expériences 
qui «lisent dans ce qui n’a jamais été écrit ». Un ordre qui approcherait la langue à l’être 
paraît se révéler dans cette idée. Les expériences avec la nature seraient lisibles dans l’écriture 
(par exemple dans des hiéroglyphes ou des runes) et finalement conservées dans les 
langues”. 

Scheerbart repère aussi ce pouvoir mimétique dans les langages des Terriens et des 
Pallasiens qui se rencontrent dans le nom. Celui qui se montre dans la langue des Pallasiens 
n’a pas de références sensibles : c’est l’esprit qui donne directement le nom des Pallasiens au 
premier contact du corps avec la lumière. Quant au nom « Pallas », la seule indication qui 
nous laisse le récit du Pallasien voyageur est sa résonance (klingen) comme nom de l’astre. 
En revanche, le « Pallas » du point de vue terrestre indique la perte historique du pouvoir 
mimétique. La généalogie terrestre du nom de la chose (Pallas astéroïde) s’arrête net dans la 
nomination qui attribue arbitrairement le nom propre de l’astronome à sa découverte. Dans la 
terre la résonance (klingen) n’aurait plus une relation à la nature. 

Le nom paraît dénoter quand même deux caractères : dans le premier, c’est l’astronome 
qui, en laissant la trace éternelle de sa découverte par l’attribution de son nom propre, l’inscrit 
de façon significative comme s1 elle était une propriété intellectuelle ; mais dans le second, 
importe plutôt la situation même, celle d’observer l’univers, et de se rapporter dans la langue 


à ce qui n’a jamais été écrit. Bien entendu, donner son nom n’indique 1c1 rien d’autre que 





7 Oyarzün fait référence à la Poétique d’Aristote, sur le bon usage des métaphores. OYARZUN, P., op. cit., 
p. 167. Cf. ARISTOTE. Poétique. 1459 à 5. Paris: Les belles lettres, 1990, p. 65. 

ee BENJAMIN, W. « Sur le pouvoir d'imitation », p. 361 ; G.S., II-1, p. 212. 
5% Une trajectoire semblable est celle que Théodule Ribot interprète dans sa Psychologie des sentiments. Le 
contact de l’homme primitif avec les événements de la nature et la création d’un langage à partir de l’expérience 
de l’autre. L’intellectualisation d’une religion serait dans la perspective benjaminienne le reservoir langagier de 


cette expérience, mais aussi le risque de sa perte dans l’horizon dogmatique des processus intellectuels. Cf. 


Supra, p. 110-115. 
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l'existence de l’observateur qui le découvre et qui assure l’existence de l’astre par son nom. 
Mais la situation de l’astronome observateur renvoie comme dans un jeu de miroir aux 
observateurs pallasiens qui racontent leur propre histoire en regardant la Terre. Les deux, 
l’astronome terrestre et les amis pallasiens, paraissent s’observer en même temps qu’ils se 
nomment. L'observatoire de l’univers retourne alors la relation des deux formes de vie 
inconciliables qui se connectent dans leurs praxis nominatives. Ceci annule dans la question 
du nom le jugement du récit anti utopique du voyageur et donne un faible côté lumineux, 
voire d’espoir, à l’avenir de cette humanité : faire partie de la communauté de vivants qui 


nomme. 


Cette praxis de la façon déshumanisée de la nomination pallasienne coïncidant avec la 
nomination même de l’astronome, entre directement dans la trame de la théorie du langage 
que Benjamin réalise dans son essai de 1916. 

Dans cet écrit non publié du vivant de Benjamin, il s’agit de penser le mouvement qui va 
cette fois-ci de l’être vers le langage et d’élucider au fond la relation entre les choses et leurs 
noms. Mais ce rapport, tel que nous l’avons souligné, ne se dévoile pas sans la critique 
destructive de la conception du langage qui perturbe cette relation. C’est bien la première 
tâche qu’assume cet essai de Benjamin : sortir de la conception bourgeoise du langage. Celle- 
c1 le conçoit comme communication des contenus linguistiques objectivés par des conventions 
qui assignent des signes et des mots aux choses. Ce retard du langage par rapport à l’être 
voudrait nous dire que les mots sont extérieurs aux choses et que cet écart est seulement 
ajustable par convention. Et cette dernière serait susceptible de changer en fonction d’un autre 
accord conventionnel. Ce serait la raison pour laquelle des mots différents des langues 
différentes peuvent dire la même chose. Le nom serait ici la preuve de cette extériorité du 
langage par rapport à l’être, ainsi que de l’assignation arbitraire des noms aux choses”. Etant 
donné que cette théorie requiert la fixation d’un point en commun pour faire le pont entre les 


langues, Pablo Oyarzün la caractérise avec l’idée d’un mercantilisme qui renvoie des contenus 





5 Cet enjeu correspond presque dans son intégralité à la théorie du langage chez Platon, dans le Cratyle. 
Une analyse en profondeur des différentes hypothèses sur le langage se trouve dans l’étude d’Humberto 
Giannini, « À propôsito de la rectitud de los nombres » (« Sur la rectitude des noms »). Giannini expose la 
critique de la théorie conventionnaliste, ainsi que des étymologistes héraclitiens qui soutiennent la thèse des 
noms inhérents aux choses. Cf. GIANNINI, Humberto. Desde las palabras. Santiago : Ediciones Nueva 
Universidad, 1981. pp. 19-46 Cf. PLATON, Cratyle. Louis Méridier (tr.), dans Œuvres Complètes, vol.5,2. 
Paris : Les Belles lettres, 2000. 
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dans un système de circulation des valeurs. Dans la théorie bourgeoise, les mots sont des 
signes, et le signe est la valeur d’échange et le système d’équivalence universelle. Le langage 
se représente alors comme lieu de permutabilité des noms grâce à l’identité entre être et 
langage stipulée par convention”, 

Pour Benjamin, la relation entre langage et être ne s’arrange pas par convention. Elle se 
révèle. En ce sens, le langage n’est pas le médiateur ou le moyen à travers lequel des sujets 
véhiculent des informations, sinon le milieu dans lequel les choses révèlent leur être 
participant de la création. Selon Benjamin, la sortie de la conception bourgeoise met la pensée 
à l’écoute de ce qu’il y a de communicable dans les langues. 

« À la question : que communique le langage ? 1l faut donc répondre : tout langage se 
communique lui-même. Par exemple, le langage de cette lampe ne communique pas 
la lampe (car l’essence spirituelle de la lampe, pour autant qu’elle est communicable, 
n’est aucunement la lampe même), il communique la lampe linguistique, la lampe 
dans la communication, la lampe dans l’expression. [...] tout langage se 
communique en lui-même, il est, au sens le plus pur du terme, le "médium" de la 
communication. Ce qui est propre au médium, autrement dit l’immédiateté de toute 
communication spirituelle, est le problème fondamental de la théorie du langage. 
[...] I n’y a plus du contenu du langage ; comme communication, le langage 
communique une essence spirituelle, c’est-à-dire purement et simplement une 


communicabilité. »°°? 


La relation entre être et langage se précise. Le langage ne communique pas la chose elle- 
même, sinon l’être communicable de la chose. C’est ce que Benjamin appelle : l’être 
linguistique. Seulement la partie linguistique d’un être, ce qui est en lui communicable, 
revient au langage. C’est d’ailleurs la seule identité que Benjamin établit dans ce texte entre 
être et langage. 

« Mais le langage n’arrive pas à l’être comme d’une extériorité, comme s’il était 
possible de se situer dans le dehors qui prépare un avènement. Être et langage sont 
identiques seulement dans la mesure où l’on considère ce qui est communicable dans 
un être ; sachant qu’en tout cas, 1l est nécessaire à l’être sa communicabilité. Nous 


pourrions conjecturer que le concept benjaminien du spirituel (geistig) reviendrait, en 





56OYARZUN, P. art. cit., p. 166. 
#7 BENJAMIN, W. « Sur le langage », p. 145 ; G.S., II-1, p. 142. C’est nous qui soulignons. 
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sens strict, à cette nécessité. Elle imposerait dans le texte l’appellation même de ce 


concept. »°° 


C'est-à-dire que dans l’immédiateté de la communication, ce qui se communique comme 
être linguistique d’une chose, se révèle aussi immédiatement comme son être spirituel. Parmi 
les êtres de la nature, l’homme est un cas particulier de ceux qui communiquent leur être 
linguistique et spirituel. Mais sa situation est spéciale, car comme fout langage se 
communique lui-même, le langage humain le fait aussi dans l’immédiateté de sa langue. Ce 
que dit l’être linguistique humain coïncide immédiatement avec son essence spirituelle : c’est 
l’action de nommer. L’homme nomme les êtres sans aucune finalité. Ce qui fait sa langue est 
en même temps l’essence qu’elle communique, l’essence qu’elle révèle immédiatement : le 
nom. 

Précisément, dans l’économie conceptuelle du roman utopique, Scheerbart met en relief cet 
essence : ce qui se révèle dans la langue nominative des Pallasiens est immédiatement l’esprit 
qui nomme. Cette fusion fondamentale est aussi conditionnelle pour le potentiel 
révolutionnaire de la vie et la construction de l’expérience métaphysique, qui est le projet de 
la tour. La nomination des Pallasiens est la preuve que la fusion entre l’esprit et le corps, entre 
la langue et l’être, est solidaire au monde qui l’accueille, car c’est le contact de la lumière 
solaire sur le corps qui révèle l’esprit dans son nom propre. La révélation de l’être spirituelle 
dans l’être linguistique et la fusion de la vie avec la lumière, sont le même, du moment où la 
lumière est le symbole de l’immédiateté. Benjamin le remarquait déjà dans son écrit de 1918 
sur Lesabendio. Au moment de leur naissance, les Pallasiens reçoivent leur nom du premier 
son qu'ils émettent au contact avec la lumière du soleil. Ce contact lumineux qui fait 
apparaître le nom marque le potentiel spirituel de la matière naturelle comme lieu où l’esprit 
se révèle. 

Qu'en est-il de la coïncidence mystérieuse qui suspend le jugement dépréciatif du 
voyageur légendaire pallasien sur les humains ? Elle irait au-delà de la coïncidence, vers la 
trace existentielle d’un esprit qui nomme. La question doit être éloignée de l’arbitraire de la 
théorie conventionnelle des noms propres ; mais elle doit aussi être écartée d’un mysticisme 
qui voit dans le nom une essence de la chose à découvrir. Justement, cette dernière théorie 
échoue dans la rencontre des deux praxis nominatives hétérogènes : celle des Pallasiens et des 
humains. Si dans la première on a accès au nom seulement par la résonance qu’il produit (qui 


pourrait être associée à un nom essentiel), sa rencontre avec le nom humain extérieur à la 





S$OYARZUN. P., op. cit., p. 172. 
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chose l’annule. Entre la langue qui nomme les choses que l’homme découvre (celle de 
l’astronome Pallas) et la langue qui en nommant laisse la trace immédiate de son esprit et de 
la lumière qui le révèle (noms des Pallasiens), le seul point en commun est l’action même de 
nommer. 

La révélation de l’esprit dans le corps par le nom explique l’intérêt de Benjamin pour les 
noms propres des Pallasiens : c’est la théorie du langage à l’œuvre dans le roman utopique. 
Par la règle du caractère destructeur, Scheerbart détruit la représentation dogmatique du 
langage : le nom extérieur à l’être. Le nom garde toujours une lumière (immédiateté) 
spirituelle qui connecte l’humanité à une autre forme de vie exprimant son esprit par le nom, 
mais maintient un lien harmonique à la nature qui le reçoit. Aspirer à une forme de vie autre, 
en gardant l’essence spirituelle de l’être qui nomme, est la condition que cette pensée 
utopique demande pour atteindre une autre idée de la vie que celle du paradigme meurtrier. 
Cette autre vie revient à une expérience : la fusion entre l’esprit et la matière dans la 


technique. 


c) Transformation révolutionnaire de la vie : ivresse et douleur 


La fin de Lesabendio est la fin d’un processus qui afteint le potentiel d’une vie en 
harmonie avec le milieu qui l’accueille. Ce processus messianique est son caractère utopique. 
Lorsque la tour se termine, la vie même se transforme intégralement. La mort corporelle de 
Lesabendio est l’incorporation de son esprit dans la matière astrale de sa construction (et non 
pas dans le corps d’un frère en bonne santé). Et par la nouveauté de cette expérience 
cosmologique sa conscience se transforme et s’accroît. 

Le corps de Lesabendio est maintenant le corps même de Pallas — ses yeux sont les yeux 
nouveaux de l’astéroïde qui regarde consciemment son orbite spatiale, en communauté avec le 
système planétaire. La transformation révolutionnaire de la vie en fusion avec la matière 
planétaire est aussi une révolution astrale dans la modification de l’orbite de l’astéroïde. La 
révolution se fait ainsi à l’échelle universelle. 

Dans cette expérience cosmologique absolument incomparable, où le transcendantal et le 
physique coïncident, les nouvelles sensations de Lesabendio (qui sont les sensations de Pallas 
dans sa nouvelle orbite) témoignent à la fois des transformations de la conscience et du corps. 
Elles s’expriment par l’ivresse (Rausch) et la douleur (Schmerz). 

« Dès ses nouveaux yeux Lesa voyait très distinctement des nombreux astéroïdes 


autour de lui. / Et il s’est émerveillé. / [...] /Et Lesa sentait qu’il tournait en orbite, 
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sans le vouloir. / Il avait l’impression d’être près de s'endormir. Et un sentiment 
réconfortant de félicité, comme il ne l'avait jamais éprouvé, l’a envahi. / Une ivresse 
toute nouvelle, constante et non changeante semblait l’envelopper. Ce n'était pas un 
rêve, ce n'était pas un état de veille non plus. /"Peut-être est-ce un état de béatitude 
éternelle", pensait-il. / "Et puis," continuait-il à penser : "je comprends presque 
pourquoi la plupart des étoiles tournent en permanence. Il y a quelque chose 
d'enivrant dans la rotation constante d’un objet rond — enivrant est le tour d’une 
boule qui tourne en vitesse. C’est peut-être la raison pour laquelle tant d'étoiles ont 
une forme sphérique. Les roues qui tournent produisent un effet aussi enivrant déjà 
en pensée. Quand on pense à des roues tournantes, cela nous met dans un état 
d'ivresse, comme on n’en peut concevoir de plus grand. C’est dans les roues qui 


tournent que réside le plus grand mystère de notre système planétaire" »°°° 


L’ivresse est la circularité mouvante que Lesabendio connaît dans sa pensée synchronisée à 
son propre mouvement révolutionnaire. L’ivresse transforme sa conscience par cette pensée 
qui tourne en même temps que son corps, par cette pensée qui rentre dans le plus grand 
mystère des mouvements planétaires. La conscience se répand dans l’incorporation de l’esprit 
à la matière planétaire, dans cette expérience cosmologique giratoire, dans ce nouveau stade 
de la connaissance. C’est comme si l’expérience de tourner avec un corps nouveau agissait 


dans l’esprit telle une force centrifuge qui déplace les limites de la conscience. Cette 





55 « Mit seinen neuen Augen sah der Lesa ringsum die vielen Asteroïden ganz deutlich. 

Und er wunderte sich. 

[...] 

Und der Lesa fühlte, daf er sich drehte, ohne zu wollen. 

Es kam ihm dann so vor, als wäre er dicht vor dem Einschlafen. Und es überkam ihn ein wohliges seliges 
Gefühl, wie er es niemals empfunden hatte. 

Ein ganz neuer stetiger, nicht veränderlicher Rausch schien ihn zu umhüllen. Es war kein Traum, es war auch 
kein Wachen. 

.Vielleicht ist das doch ein Zustand ewiger Seligkeit!“* dachte er. 

.Und dann“, fuhr er in Gedanken fort, ,,beinahe verstehe ich jetzt, warum sich die meisten Sterne immerzu 
drehen. Es liegt etwas Berauschendes in der steten Drehung eines runden Dinges — eine runde Kugel wirkt am 
schnellsten berauschend. Deswegen haben wohl auch so viele Sterne Kugelform. Sich drehende Räder wirken 
auch so berauschend — schon in den Gedanken. Wenn man immerzu an sich drehende Räder denkt, so setzt und 
das in einen Rauschzustand, wie er grôfer garnicht gedacht werden kann. In den drehenden Rädern steckt das 


grôfite Geheimnis unsres Planetensystems. » SCHEERBART, P., op. cit., p. 138. C’est nous qui soulignons. 
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expansion et cette ivresse giratoire représentent enfin l'énergie révolutionnaire qui s’assimile 
au travail physique et spirituel d’une même transformation. 

Dans la conscience de ces révolutions et de cette transformation de la vie, il arrive 
soudainement à Lesabendio que les questions et les hypothèses discutées avec son ami Biba 
au commencement de cette histoire, reviennent à sa pensée qui tourne incessamment dans son 
orbite astrale, à sa pensée qui comprend maintenant les trajectoires enivrantes de la 
communauté planétaire du système solaire. Cette transformation qui concerne la 
compréhension d’un mouvement en communauté se révèle immédiatement comme langage : 
entrer dans cette communauté est entrer dans la communication des êtres spirituels astraux 
(des êtres linguistiques, en clé benjaminienne). Et c’est dans un langage des signes 
(Zeichnensprache) que Scheerbart fait apparaître l’immédiateté langagière entre l’esprit de 
l’astéroïde et l’énergie illuminatrice, entre Lesabendio et le Soleil : 

« Puis — il eut l’impression que quelque chose parlait près de lui - dans un langage 
des signes mystérieux. Et c'était comme s'il avait compris ce langage des signes. / 
"Tu veux savoir" croyait-il entendre, "pourquoi les planètes tournent en orbite autour 
du soleil. Oh, celui-ci n’est pas seulement gros, il est aussi bon. Ceci est le plus 
important. Il donne lumière et chaleur à foison. Il est là, actif, pour tous ceux qui 
l'entourent. Son agir pour les autres est sa bonté. Il anime tout — même le système de 
Pallas — et toi aussi, Lesa. Ne sens-tu pas ce que le grand soleil pense ?" / Lesa se 
recueillit et regarda fortement dans le soleil avec ses yeux neufs, et c’était comme si 
le grand soleil lui parlait. Il écouta - et 1l entendit qu’il parlait. Mais il ne put 
comprendre ce qu’il disait. Alors il était triste. / Mais 1l perçut de nouveau des mots 
proches de lui — ils disaient : "L’une des plus grande sagesses de notre grand et pas 
tout à fait bienveillant soleil c’est que seulement la douleur et la souffrance doivent 
être considérées comme les plus grands générateurs de bonheur. Nous n'avons pas le 
droit d'avoir peur de l'horreur. Mais l'horreur revient toujours. Elle nous transforme. 
Et nous ne sommes pas en mesure de nous transformer, si nous fuyons la douleur et à 
la souffrance. Écoute seulement ce que le soleil va te dire maintenant!" / Et après un 
certain temps Lesa entendit des sons clairs et puis ces mots : "Ne crains pas la 


douleur - et ne crains pas non plus la mort". »°°° 





560 « Dann — kams ihm so vor — als spräche was neben ihm — in einer geheimnisvollen Zeichensprache. Und 


ihm war so, als verstände er die Zeichensprache. 
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Avec ces deux attributs du soleil, Scheerbart paraît suggérer la distinction entre une idée 
illuminante autour de laquelle les astres (corps) tournent par une recherche de sa bonté 
(chaleur et lumière) — et le bonheur généré par l’expérience de la douleur et de la mort, qui se 
montre comme chemin inéluctable d’une transformation du corps, car seules la douleur et la 
mort révèlent la peur comme l’obstacle de la vie qui empêche tout changement. 

La révélation langagière de l’expérience révolutionnaire, retourne comme connaissance la 
bonté d’une idée et la nécessité de dominer la peur qui éclipse le bonheur. Aïnsi, dans le 
même registre où Scheerbart pense le langage à la fois comme connaissance et comme 
ivresse, 1l faut inscrire la douleur révélée comme possibilité d’une révolution de la vie. Elle 
est l’épreuve corporelle de la transformation physique qui, de même que l’ivresse, déplace les 
limites de la connaissance par la révélation de l’inconnu. En effet la douleur était 
l’essentiellement « inconnu » de la vie des Pallasiens révélée par la sagesse du soleil-idée 
dans son mouvement révolutionnaire. Dans le monde des Pallasiens, toutes deux, ivresse et 
douleur, apparaissent alors comme l’incomparablement nouveau de cette transformation. 

Penser l’expérience métaphysique de la transformation du corps et de l’esprit dans leur 
milieu, concevoir l’expérience cosmologique à la lumière d’une idée et élever la technique 
comme le moyen pur dans lequel cette transformation peut advenir au réel, est un mérite de 
Pécrivain utopiste dans la mesure où cette pensée se réalise à partir des possibilités 


matérielles et non pas à partir des limitations mythiques de la vie humaine. Il est ici question 





Du willst wissen“, glaubte er zu vernehmen, ,,warum die Planeten die grofe Sonne umkreisen. Oh — sie ist 
nicht nur grof — sie ist auch so gütig! Das ist das Wichtigste. Sie gibt Licht und Wärme in Hülle und Fülle. Sie 
ist tätig für alle, die sie umkreisen. Ihre Tätigkeit für die Andern — das ist ihre Güte. Sie belebt alles — auch das 
Kopfsystem des Pallas — und Dich, Lesa, ebenfalls. Fühlst Du nicht, was die grofe Sonne denkt?“ 

Lesa sammelte sich und schaute mit seinen neuen Sehorganen ganz heftig in die Sonne hinein, und da wars 
ihm 50, als spräche die grofie Sonne zu ihm. Er horchte — Und er hôrte, daf sie sprach. Aber er verstand nicht, 
was sie sprach. Da wurde er traurig. 

Dann vernahm er deutlich abermals Worte in seiner Nähe — sie sagten: 

Eine der grüfiten Weisheiten unsrer groBen, eigentlich nicht so ganz gütigen Sonne ist die, daf nur Schmerz 
und Qual als die grôften Glückserzueger bezeichnet werden dürfen. Wir haben kein Recht, uns vor dem 
Entsetzlichen zu fürchten. Das Entsetzliche führt uns doch immer weiter. Es wandelt uns um. Und wir sind nicht 
imstande, uns umzuwandeln, wenn wir Schmerz und Qual fliehen. Hôre nur, was die Sonne Dir jetzt sagen 
wird!" 

Und Lesa hôrte nach einer Weile klare Tône und dann diese Worte: 

Fürchtet nicht den Schmerz — und fürchtet auch nicht den Tod“. » SCHEERBART, P., op. cit., pp. 140-141. 


C’est nous qui soulignons. 
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de ce que peut la vie lorsqu'elle est en harmonie avec la nature, et non pas de ce que la vie ne 
peut pas dans le régime contraignant de la violence. 

Il est également remarquable que Scheerbart fasse abstraction de la douleur dans la 
conception de la vie des Pallasiens. En se révélant, la douleur montre le visage du bonheur, 
comme déploiement de toutes les possibilités matérielles pour une expérience intégrale et 
révolutionnaire de la vie. Scheerbart envisage une expérience qui soit à la hauteur des 
questions et des hypothèses que Lesabendio et son ami philosophe Biba se posent dans la 
conversation inaugurale du roman sur la vie à Pallas et sur sa situation dans l’univers. Cette 
connaissance que cherchent les Pallasiens dans le projet de Lesabendio (dont la fin, il faut le 
rappeler, n’est pas connue au départ de sa construction), n’est pas celle d’une observation 
pure et objective de l’univers, sinon celle d’une observation expérimentale de l’inconnu de 
l’astre dans la peau de l’astre. Ne pas fuir la douleur, ne pas craindre la mort, est la 
connaissance qui gagne cette vie dans l’ivresse et la douleur du corps astral transformé. Se 
détourner du mode de vie des humains, règle initiale de ce roman, ce n’est donc pas renoncer 
à la douleur de la vie humaine ni fuir la mort par peur ; c’est en réalité renoncer au mode de 
vie qui néglige et s’abstrait de la relation potentielle avec les forces naturelles qui 
lPaccueillent, c’est tenir compte des possibilités techniques de l’harmonie entre la vie et la 


nature comme condition pour avoir conscience de son mouvement dans l’univers. 


6.4. Réception benjaminienne de l’expérience métaphysique 


a) L'expérience métaphysique. Lecture politique de la douleur 


L’ivresse et la douleur sont les sensations corporelles dans l’expérience métaphysique de 
Lesabendio. En tant qu’expérience, elle apporte connaissance. En tant que métaphysique, elle 
témoigne de la présence d’esprit. Ces deux domaines se fusionnent en un seul. L’ivresse de 
Lesabendio manifeste la communicabilité des astres dans leur orbite, alors que la douleur et 
les souffrances révèlent simultanément la transformation du corps du héros dans ce même 
mouvement. Mais en quoi l’ivresse et la douleur, qui se rejoignent dans l’illumination 
révélatrice de Lesabendio, s’assimilent-elles aux concepts d’une pensée politique ? 

Ces expériences extrêmes dépeintes par l’utopie de Scheerbart se relient, à notre avis, au 
problème psychophysiologique chez Unger, pour qui le véritable point de départ d’une pensée 


politique doit trouver son domaine dans les possibles transformations de la matière, du corps 
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et de l’esprit ensemble, comme un équilibre organique. Certes, Unger démarrait de l’évidence 
psychophysiologique en dehors de son potentiel politique. Mais le fait que cette expérience 
s’insère également dans un contexte sociologique, ouvre à la politique son véritable champ 
d’action. C’est pourquoi cette évidence doit être traitée, pour Unger, en fonction de ses 
possibilités collectives, en synchronisant les capacités de transformations spirituelles et 
matérielles à la connaissance technique déjà acquise par les sciences. 

La réception benjaminienne de ce problème qui va de l’image utopique scheerbartienne et 
passe par le problème psychophysiologique, peut aussi être suivi dans ces notions. La 
nouveauté chez Benjamin est de reprendre le potentiel de l’ivresse comme essence d’une 
connaissance révolutionnaire, ainsi que la douleur qui renvoie au bonheur comme concept 
d’une pensée politique. Les deux, douleur et ivresse, sont incluses dans le domaine d’une 
pensée politique qui, même dans son caractère messianique-théologique, est essentiellement 
profane. Mais ces deux sentiments sont aussi la condition d’une connaissance à la fois 
physique et transcendantale du corps. Autrement dit, la connaissance de l’ivresse et de la 
douleur partagent pour Benjamin l’extension d’un domaine en commun : l’union de la 
politique avec la métaphysique. 

De même que chez Unger, Benjamin aborde l’évidence psychophysiologique à partir d’une 
expérience individuelle qui n’est pas immédiatement politique. Dans un fragment, dont le titre 
renvoie directement au problème ungerien de la politique, « Schème sur le problème 
psychophysiologique », Benjamin formule ce problème dans le rapport entre douleur, ivresse, 
corporalité et la région des limites de la connaissance. 

« Si nous ne savons jamais rien de notre corps que par le plaisir et la douleur, ou 
principalement par eux, nous ne savons rien de ses limitations. Il importe désormais à 
cet égard de garder en vue, parmi les modifications de la conscience, celles qui sont 
étrangères à cette limitation, comme les états de plaisir et de douleur qui, au 


summum de leur intensité, constituent l’ivresse »*! 


Le problème consiste ici à penser le lieu commun des expériences capables de secouer et 
de modifier la conscience. La douleur, isolée dans les limites individuelles et fixes de la 
connaissance corporelle, n’est pas la même que dans l’ivresse comme mouvement de la 
conscience où les limites individuelles sont abolies. L’ivresse marque une révélation 


langagière, la sagesse immédiate de l’expérience d’un corps transformé et des souffrances de 





6! BENJAMIN, W. « Schémas du problème psychophysiologique », <Fragment 56 — 1922-1923>, dans 
Fragments philosophiques, politiques, critiques, littéraires. Ed. cit., p. 85 ; G.S., VI, p. 70. 
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sa transformation. Pour s’orienter dans ce que peut le corps chez l’individu, 1l faut suivre les 
transformations corporelles qui affectent immédiatement la conscience, les connexions 
mouvantes entre l’esprit et le corps de l’individu”®?. 

Mais, est-ce possible de transposer ce schème individuel vers la conscience d’un sujet 


collectif ? Est-ce que la collectivité peut être pensée comme corporalité dans ses expériences ? 


b) Le Surréalisme. Lecture politique de l'ivresse 


Le caractère politique de l’expérience d’un corps collectif est un problème que Benjamin 


£ 2 1: 563 
aborde dans son essai sur « Le Surréalisme » (1929) 


. Ce mouvement artistique aurait eu la 
vertu de penser l’expérience métaphysique de l’ivresse comme un programme politique. 
« Gagner à la révolution les forces de l’ivresse, c’est à quoi tend le surréalisme dans 
tous ses livres et dans toutes ses entreprises. C’est ce qu’il est en droit d’appeler sa 


tâche la plus spécifique. »°°* 


De même qu’Unger fixait l’évidence psychophysiologique individuelle et non politique 
comme principe d’une pensée politique, et de même que Lesabendio conditionne l’expérience 
cosmologique à la connaissance apportée par le tournoiement enivrant, Benjamin veut aussi 
démarrer sa pensée de la politique par une donnée anthropologique. Le plus important pour 
Benjamin c’est que, avant d’être une théorie, l’ivresse est une expérience. Et ensuite, c’est que 
cette expérience individuelle détruit les limites de l’individualité. Penser l’énergie de l’ivresse 
comme fondement d’une pensée politique implique alors de tenir compte de l’expérience qui 
donne une illumination, dépasse les fondements de la connaissance et se situe comme principe 
de l’action. 

«en vérité le véritable dépassement, le dépassement créateur de l’illumination 


religieuse ne se trouve pas dans les stupéfiants. Il se trouve dans une illumination 





5 Dans ce registre peut être ici considéré le récit de Benjamin sur son expérience avec le hachisch. Il ne faut 


pas perdre de vue dans cette lecture l’intérêt de Benjamin pour Les Paradis artificiels de Baudelaire, ainsi que la 
référence de ce dernier aux Confessions d’un mangeur d’opium de Thomas de Quincey. Cf. BENJAMIN, W. 
«Hachisch à Marseille», Œuvres IT, pp.48-58; «Haschisch in Marseille », G.S., IV-1, pp. 409-416. 
BAUDELAIRE, Charles. Les Paradis artificiels. Paris : Flammarion, 1966. DE QUINCEY, Thomas. Le 
Mangeur d’opium. Paris: Mille et une nuits, 2000. 

% BENJAMIN, W. « Le Surréalisme. Le dernier instantané de l’intelligentsia européenne » (désormais en 
abrégé: : « Le Surréalisme »), Œuvres Il., pp. 113-134 ; « Der Sürrealismus. Die letzte Momentaufnahme der 


europäischen Intelligenz », G.S., II-1, pp. 295-310. 
6 Jbid., p. 130 ; G.S., II-1, p. 307. 
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profane, dans une inspiration matérialiste, anthropologique, à laquelle le hachisch, 
l’opium et toutes les drogues que l’on voudra peuvent servir de propédeutique. (Mais 


une propédeutique dangereuse. Celle des religions est plus rigoureuse). »° 


Ce syntagme « illumination profane » est un concept central dans cette étude de Benjamin, 
permettant de transposer l’illumination de l’expérience individuelle dans le domaine social. 
Benjamin récupère une énergie précieuse aux religions, la révélation, dans le terrain profane 
des révolutions. En tant qu’illuminatrices, les énergies révolutionnaires seraient porteuses de 
connaissance. Et ce que l’illumination profane révèle par l’expérience de l’ivresse est, d’après 
Benjamin, un espace d’images (Bildraum). Le philosophe valide ainsi l’extension politique de 
l’expérience d’un corps individuel dans l’ivresse d’un corps collectif et dans la trace 
imaginaire de l’illumination profane”. 

Cette question ne va pas sans rappeler la pensée politique de Sorel, pour maintes raisons. 
D'abord, parce que le mythe de Sorel était aussi un système d'images qu’illumine 
l'engagement des hommes et explique la moralité d’une séquence révolutionnaire. La 
recherche de l’historien est pour Sorel la recherche des témoignages de ces hommes sur leur 
propre système d’images. En outre, le danger repéré par Benjamin dans la propédeutique non 
religieuse s’enchaîne à la pensée politique de Sorel qui pense aussi ce problème. Rappelons 
que Sorel voit dans les religions anciennes la source de la discipline, de la rigueur et de la 
morale des mouvements sociaux, mais surtout d’un système d’images qui relie les précédents 
et sans lequel aucun mouvement social n’est concevable. Cependant, la religion n’est plus la 
même dans la modernité. C’est pourquoi, dans la lutte des classes, l’idée de mythe (un 


système d’images) prend la place incontournable de la religion dans un mouvement 





3 Jhbid., pp. 116-117 ; G.S., II-1, p. 297. La propédeutique serait dangereuse en tant que profane. Elle 


n’aurait pas d’autres principes que ce que la rigueur même de l’expérience offre dans sa contingence : « [pour 
gagner à la Révolution les forces de l’ivresse] il ne suffit pas — dit Benjamin — que tout acte révolutionnaire 
comporte, comme nous le savons, une part d’ivresse. Celle-ci se confond avec sa composante anarchique. Mais y 
insister de façon exclusive serait négliger entièrement la préparation méthodique et disciplinaire de la révolution 
au profit d’une pratique qui oscille entre l’exercice et la célébration anticipée ». 1bid.p. 130 ; G.S., II-1, p. 307. 
C’est nous qui soulignons l’idée de préparation, où nous voyons un lien à la préparation syndicaliste de la grève 
générale. 

5% I] peut encore une fois nous être utile de faire contraster la pensée de Benjamin avec sa référence 
kantienne. Si Kant voit dans l’enthousiasme révolutionnaire le signe de l’idée de l’histoire, Benjamin le verrait 
plutôt dans l’ivresse comme énergie révolutionnaire qui, dans le champ de la politique, révélerait la possibilité 


d’une nouvelle temporalité. Sur la pensée de l’enthousiasme chez Kant, Cf. LYOTARD), J-F. L’Enthousiasme, 


op. cit., pp. 58-64. 


315 


révolutionnaire. Benjamin verrait le même problème dans la perspective d’une religion qui 
naguère était porteuse d’une initiation mystique collective et rigoureuse, mais qui dans la 
modernité perd cet attribut. C’est dans le domaine du profane (sans principes rigoureux) que 
cette expérience de l’ivresse consciente et révélatrice a trouvé un refuge. Et c’est, à notre avis, 
le potentiel politique que Benjamin voyait dans le surréalisme : une tâche programmatique 
d’une politique profane (aussi profane que le mythe de la lutte des classes) qui révèle la tâche 
historique par l’expérience et la conscience de l’ivresse dans un mouvement révolutionnaire. 
Mais la pensée de Sorel se reflète aussi dans la critique de la politique qui annule 
lPillumination profane. De même que pour Sorel le vrai socialisme était hanté par son double, 
le socialisme de réformes de la social-démocratie, pour Benjamin l’espace d’image de 
l'illumination profane surréaliste était aussi exposé au danger d’un substitut politique. Bien 
évidemment, ce danger ne venait pas de la politique bourgeoise (qui était son adversaire), 
sinon de l’imaginaire du même double du socialisme averti par Sorel : la social-démocratie et 
le motif politique de l’optimisme. Contre cette consigne, Benjamin suit celle de Sorel : le 
pessimisme. Pour Benjamin, l’action politique réalisée à partir d’un espace d’image implique 
un engagement à transformer les conditions matérielles de l’existence. Ce programme serait 
irréalisable en dehors du pessimisme. Non pas le pessimisme qui croit à l’impossible d’une 
tâche politique, sinon celui qui se méfie de l’optimisme par lequel son adversaire assujettit 
l'avenir. 
« Où se trouvent les présupposés de la révolution ? Dans le changement des opinions 
individuelles, ou dans la transformation des conditions matérielles ? Telle est la 
question cardinale, dont dépend la relation entre morale et politique, et qui ne souffre 
aucun maquillage. Le surréalisme s’est rapproché toujours davantage de la réponse 
communiste à cette question. Et cela signifie : pessimisme sur toute la ligne. [...] 
Organiser le pessimisme ne signifie rien d’autre qu’exclure de la politique la 
métaphore morale, et découvrir dans l’action politique un espace cent pour cent tenu 


par l’image. » *°? 


L’illumination profane se base alors dans une récupération des énergies révolutionnaires de 
l'ivresse, qui est la connaissance mouvante apportée par un espace d’images. Benjamin ne 


rentre pas dans le contenu de cet espace d’images (qui pour Sorel annonce nécessairement la 





%7 BENJAMIN, W. « Le Surréalisme », p. 132 ; G.S., II-1, p. 308. 
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catastrophe et pour Scheerbart la douleur et la nécessité de maîtriser la peur de la mort”). 


Benjamin approfondit en revanche le problème de la transmission pour expliquer 
incorporation de la possible expérience de l’ivresse à l’espace d’images qui la détermine. 
Benjamin traite cet enjeu avec l’idée d’une familiarité de l’espace d’images pour un corps 
collectif, pour éviter la nullité de la contemplation optimiste d’un avenir rapporté. Cette 
familiarité de l’espace d’images se nourrit d’une relation quotidienne entre les possibles 
transformations du corps et de l’esprit, les images qui soutiennent la réalité de ces 
changements et la technique qui soutient à son tour la production d’images ou la 
transformation même de la matière collective. 
« La collectivité aussi est de nature corporelle (leibheftig), dit Benjamin. Et la phusis 
qui pour elle s’organise en technique ne peut être produite dans toute sa réalité 
politique et matérielle qu’au sein de cet espace d’images avec lequel l’illumination 
profane nous familiarise. Lorsque le corps et l’espace d’images s’interpénétreront en 
elle si profondément que toute tension révolutionnaire se transformera en innervation 
du corps collectif, toute innervation corporelle de la collectivité en décharge 
révolutionnaire, alors seulement la réalité sera parvenue à cet autodépassement 


qu’appelle le Manifeste communiste. »°® 


Dans Lesabendio, cette tâche revient essentiellement à l’architecture. C’est la construction 
de la tour qui s’impose comme familiarité de l’image à l’échelle planétaire du projet, comme 
possibilité dans laquelle Pallas entier est engagé jour après jour. La puissance de cette 
quotidienneté constante de l’image qui s’érige dans la tour est celle d’une promesse, d’une 
transformation du corps qui prépare l’esprit à cet avenir imminent. 

Mais cette même familiarité d’un espace d’images se montre dans la séquence historique 
de la grève générale et du syndicalisme révolutionnaire. C’est l’importance de la propagande 
et de la diffusion de l’idée révolutionnaire : la projection de l’arrêt universel de toute 
production et de toute consommation. Engagée dans cette projection non linéaire de l’histoire, 


l'expérience syndicaliste qui concentre les activités grévistes, la production des journaux 





58 La catastrophe, de même que les notions de mythe et utopie, sont des catégories diamétralement opposés 


entre Sorel et Benjamin. L’énergie motrice qui représente les images catastrophiques chez le philosophe français 
n’a rien en commun avec la négativité de la catastrophe historique, qui, pour le philosophe allemand, est 
l’enfermement dans la temporalité mythique. 

3% Jbid, p.134; G.S., II-1, 310. Il faut remarquer les concepts d’innervation et son rapport à l’expérience 
collective dans laquelle Benjamin voyait le grand potentiel de la technique : le cinéma. C’est un thème central 


dans son célèbre étude sur l’œuvre d’art. Nous y reviendrons. 
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adressés exclusivement aux travailleurs (et non pas à l’opinion publique contemplative) et la 
réalisation périodique des congrès syndicalistes en France, témoigne de son entrée dans une 
orbite révolutionnaire enivrante, dans une trajectoire qui conduit au réel de la grève 
universelle. C’est la transmission de l’espace d’images qui dépeint l’idée révolutionnaire 
grâce au travail de préparation (propédeutique) diffusé dans un corps collectif. La technique 
joue son rôle dans l’activité journalière même, dans les instances de propagation de 
l'imaginaire qui familiarise immédiatement le sujet révolutionnaire avec sa tâche historique et 
sa participation au mouvement. Si l’ivresse d’un mouvement autour d’une idée est synonyme 
d’une expansion de la conscience et d’un retour de connaissances sur ce mouvement, ceci est 
bien le reflet de la théorie de la grève générale. Cette théorie rassemble l’expérience des 
années de grèves dans un corpus d’écrits pour rendre compte des transformations matérielles 
de la vie des travailleurs, pour l’accueil de l’événement imminent, ainsi que de son inscription 
historique dans la lutte des classes. La théorie de Fernand Pelloutier est, en ce sens, fort 
significative. Pour Pelloutier il fallait prévoir cinq ans comme temps de préparation de la 
grève universelle qui aurait duré quinze jours”. Son annonce n’était certainement pas de 
l’ordre d’une connaissance anticipée grâce à la domination de la nature, sinon d’une lecture 
des conditions matérielles (accumuler des ressources de subsistance, propager la « lumière » 
de l’idée chez ceux qui partagent la même adversité) pour résister avec la nature à la violence 
de l’adversaire pendant le temps où la production et la consommation économiques seraient 
arrêtées. Les termes et les conditions de cette théorie peuvent être critiquables dans ses 
propres fondements matériels, en fonction des circonstances considérables qui le rendraient 


ES 


impossible. Mais l’impossible n’était pas un argument valide s’il était tenu à partir des 
conditions imposées par l'adversaire et par l’adversité à vaincre. L’impossibilité de 
l'événement universel était plutôt de l’ordre de l’absence d’un espace d’images et d’une 
familiarité avec la possibilité matérielle de l’arrêt universel. 

En ce sens, le mouvement était déjà dans son orbite révolutionnaire. Et l’événement de la 
grève générale prolétarienne était d’une certaine façon déjà là, en état d’attente, mais d’une 
attente en mouvement, d’une attente de l’approximation. Dans la mesure où cet avenir 


annoncé pouvait advenir en tout moment, le mouvement avait déjà une énergie 


révolutionnaire, c’est-à-dire un imaginaire préparé et prêt à accueillir son idée. 





570 Cf. Supra, p. 143. 
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c) Critique de la technique. Première partie 


La réception benjaminienne du problème psychophysiologique chez Unger, qui se lie à 
l'expérience métaphysique de la douleur et de l’ivresse chez Scheerbart, se trouve aussi dans 
la philosophie de Benjamin sur la technique””. 

Chez Benjamin, le problème de la technique apparaît tout au long de sa philosophie. Mais 
nous sommes loin d’épuiser une révision exhaustive des différents angles de ce thème dans sa 
philosophie. Nous privilégions ici certains moments de la philosophie de Benjamin sur la 
technique confirmant la pensée politique d’Unger et l’utopie de Scheerbart, c’est-à-dire ses 
écrits sur la technique dans lesquels se transmettent l’expérience métaphysique (problème 
psychophysiologique), la critique des dogmes politiques et la possibilité d’une transformation 
révolutionnaire de la vie en harmonie avec la planète. 

Nous voudrions attirer l’attention du lecteur sur l’ouvrage Sens Unique de 1928°”°. Cette 
série de brefs écrits marque le temps post-échec des mouvements syndicalistes 
révolutionnaires, ainsi que l’époque des crises économiques dans la décennie des années 
1920, où la tâche historique du prolétariat dans la lutte des classes est pourtant toujours 
vivante. À l’intérieur de cette œuvre on trouve « Vers le Planétarium », texte qui oscille entre 
la philosophie d’Unger (la séparation de la politique et la métaphysique) et l’utopie de 
Scheerbart (l’idée d’une expérience cosmologique, la métaphysique de l'ivresse)”. 

« Vers le Planétarium » expose la voie qui mène à l’harmonie de l’humanité avec son 
milieu planétaire comme une possibilité historique plus que jamais réelle dans les xIX* et le 
XX° siècles. Des nouvelles forces apparaissent dans la rase campagne, des nouveaux astres 
traversent les ciels, des hélices et d’autres inventions techniques font irruption dans les bruits 
marins. Si le xIx° siècle est le temps où la technique cortège les forces de la nature, alors le 
XX° est celui qui annonce leur union historique et le devenir d’une humanité nouvelle. Dans 


cette ambiance scheerbartienne, se sont célébrées selon Benjamin les noces entre la technique 





7! Rappelons également que dans la définition des moyens purs, « la technique, dans le sens le plus large du 


terme, est leur domaine le plus propre. » CdV, 227; KdG, 191,192. 

7 BENJAMIN, W. Sens Unique. Précédé de Une enfance berlinoise. Jean Lacoste (tr.). Paris : Editions 
Maurice Nadeau, 1988 ; Einbahnstrake. G.S., IV-1, pp. 83-148. 

74 Vers le Planétarium », /bid., pp. 226-229 ; « Zum Planétarium », G.S., IV-1, pp. 146-148. 
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574 


et la nature” ”. Cependant rien n’a pu empêcher qu’elle finisse dans le bain de sang que fut la 


guerre : « la technique, dit Benjamin, a trahi l’humanité »°”, 

La cause est tout d’abord politique. La classe dominante résiste à l’avènement de 
l’humanité nouvelle et s’accroche à ses intérêts particuliers : la politique catastrophique refuse 
alors le mariage (l’harmonie) de la technique et de la nature, de même que, chez Unger, la 
« politique réelle » de la social-démocratie refusait l’union entre politique et métaphysique. 
Mais cette catastrophe de la politique, n’est que la partie visible d’un problème majeur 
concernant la situation du concept d’expérience dans la modernité. C’est pourquoi Benjamin 
démarre cet écrit avec le panorama crépusculaire qui résulte de la comparaison historique 
entre l’Antiquité et la modernité, concernant leurs respectives expériences du cosmos. Une 
sentence décisive du judaïsme est le critère de cette différence : « La terre appartiendra à ceux 
qui vivent des forces du cosmos, et, à eux seuls SL 

A la lumière de ce dicton, la modernité apparaît comme une époque de décadence. Dans sa 
profonde relation au cosmos, l’homme ancien établit un rapport de communication qui 
devient insignifiant pour l’homme moderne, au profit d’un principe scientifique d’observation 
pure. Encore une fois, le problème est de négliger l’expérience énergétique de l’ivresse. 

«[...] au début des temps modernes, Kepler, Copernic, Tycho Brahé, n'étaient 
certainement pas mus exclusivement par des impulsions scientifiques. Il y a 
cependant, dans l’importance exclusive accordée à la relation optique avec l’univers, 
résultat auquel l’astronomie a très tôt abouti, un signe précurseur de ce qui devait 
arriver. Les rapports de l’Antiquité avec le cosmos s’instauraient d’une autre façon : 
dans l’ivresse. L’ivresse est en effet l’expérience par laquelle nous nous assurons 
seuls du plus proche et du plus lointain, et jamais l’un sans l’autre. Mais cela signifie 
que l’homme ne peut communiquer en état d’ivresse avec le cosmos qu’en 


communauté, »°77 


Selon Benjamin, la modernité abandonne le potentiel de l’ivresse à l’homme individuel. 


Celui-ci en fait une expérience mystique. Mais, du point de vue de l’histoire, cela représente 





%® Cf. WOHLFARTH, Irving. « Les noces de "Physis" et de "Techne". Walter Benjamin et l’idée d’un 
matérialisme anthropologique », dans Cahiers Charles Fourier, n°21 — Décembre 2010, pp. 99-120. 

7 Jbid., p. 228; G.S., IV-1, p. 147. 
76 Jbid., p. 227; G.S., IV-1, p. 146. Ce passage se lie clairement, à notre avis, à la critique de Benjamin sur 
« l’ultime égarement de la tradition occidentale affaiblie qui cherche dans le cosmologiquement impénétrable le 


saint qu’elle a perdu ». CdV,241 ; KdG, 202. 
77 « Vers le Planétarium », p. 227 ; G.S., IV-1, p. 146. 
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une confusion menaçante à l’échelle planétaire, car l’ivresse privatisée, isolée et éloignée de 
la conscience des forces cosmiques conditionne les possibilités de l’humanité à la conception 
moderne du calcul, du contrôle des forces et de la prédictibilité d’un milieu au service des 
humains. Cette perte de la communication et de la communauté avec le cosmos dans l’ivresse, 
trouve une traduction pratique dans la langue de la politique moderne : si l'harmonie dans 
l’union inéluctable entre technique et nature est refusée, leur union est néanmoins 
conditionnée à un rapport de domination, la domination instrumentale de la technique et de la 
nature. Se révèle alors instantanément la menace de la catastrophe politique, car la technique, 
disjointe de son lien à la nature, sert maintenant des intérêts privés et contingents, dont la 
conséquence directe est son usage belliqueux. Aïnsi, dans une même temporalité historique, 
l'avenir d’une humanité émancipée par l’union entre technique et nature est substitué par la 
politique catastrophique qui justifie l’apprivoisement privé de la technique pour l’urgence de 
la guerre. Autant la position d’Unger contre la politique catastrophique, que le récit du 
voyageur pallasien lu par Lesabendio, s’actualisent dans cette critique de l’usage meurtrier de 
la technique. La guerre mondiale définit alors le temps de l’histoire où l’humanité se débat 
entre la possible expérience d’une révolution harmonique de la vie et de la nature grâce à la 
technique ou de sombrer dans la catastrophe de la politique mondiale. 

C’est dans cette véritable urgence que le rôle historique du prolétariat (malgré l’échec de 
l'expérience syndicaliste) apparaît toujours vivant. Il s’agissait surtout de saisir le kairos 
résolutif de la lutte des classes et d’assumer sa solution (l’union entre politique et 
métaphysique) avant qu’il ne soit trop tard. L’urgence de ce problème est indiquée 
explicitement par Benjamin dans un autre écrit de Sens Unique : « Avertisseur d’incendie »°”*. 

«Car, que la bourgeoisie gagne ou succombe dans cette lutte, elle demeure 
condamnée au déclin par ses contradictions internes qui seront fatales au cours de 
l’évolution. La question est seulement de savoir si elle s’effondre d’elle-même ou 
grâce au prolétariat. La réponse à cette question décidera de la survie ou de la fin 
d’une évolution culturelle trois fois millénaire. L’histoire ignore le mauvais infini 
qu’on trouve dans l’image de deux guerriers en lutte perpétuelle. Le véritable homme 
politique ne calcule qu’en termes d’échéances. Et si l’élimination de la bourgeoisie 
n’est pas accomplie avant un moment presque calculable de l’évolution technique et 
scientifique (indiqué par l’inflation de la guerre chimique), tout est perdu. Il faut 


couper la mèche qui brûle avant que l’étincelle n’atteigne la dynamite. L’attaque, le 





T8 « Avertisseur d'incendie », bid., p. 192-193 ; « Feuermelder », G.S., IV-1, 122. 
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danger et le rythme sont pour l’homme politique techniques — et non 


chevaleresques. »°?? 


L'actualité de cette remarque excède la contingence d’une époque. Le véritable homme 
politique sait lire l’urgence de son temps historique dans l’apparition d’un nouveau corps 
collectif ainsi que de l’espace d'images familier à ce corps, correspondant ici à 
l’incorporation de la technique à la vie”*°. Ce temps de l’urgence concerne alors la possibilité 
de conjurer la catastrophe imminente dans l’expérience nouvelle de l’humanité. Comme 
tentative de sauver cette nouveauté de la catastrophe, Benjamin comprend les révoltes qui 
suivent la première guerre mondiale. Sa remarque pointe l’heure où il est encore temps de 
guérir le nouveau corps de la technique. 

« Lors des nuits d’anéantissement de la dernière guerre les membres de l’humanité 

étaient ébranlés par un sentiment qui ressemblait à la béatitude des épileptiques. Et 

les révoltes qui suivirent cette guerre furent la première tentative pour se rendre 

maître de ce nouveau corps. C’est la puissance de prolétariat qui permet de mesurer 

les progrès de la guérison. Si la discipline de celui-ci ne maîtrise pas ce corps jusqu’à 

la moelle, aucun raisonnement pacifiste ne pourra le sauver. L’être vivant ne 
1 


surmonte le vertige de l’anéantissement que dans l’ivresse de la procréation. »°* 


582 


La thèse XI sur le concept d’histoire (1940) ” se lit précisément dans ce même registre des 


deux possibilités de la technique pensées dans Sens Unique : l'émancipation ou la catastrophe. 





57 Ibid. C’est nous qui soulignons. 

580 On voit en effet comment Benjamin reprend la projection du vrai homme politique (qui aurait cimenté la 
première partie de sa trilogie politique). Une autre référence remarquable sur le mode de vie du vrai homme 
politique apparaît dans un autre texte de Sens Unique, « Ministère de l’Interieur » : « Un homme hostile à toute 
tradition soumettra d’autant plus impitoyablement sa vie privée aux normes dont il veut faire les lois d’un état 
social futur. Comme si elles imposaient le devoir de les préfigurer, elles qui ne sont encore nulle part réalisées, 
au moins dans le cercle de sa vie intime. L’homme, cependant, qui se sait en accord avec les plus anciennes 
traditions de son état social ou de son peuple, peut à l’occasion mettre ostensiblement sa vie privée en 
contradiction avec les maximes qu’il défend impitoyablement dans la vie publique, et considère secrètement, 
sans la moindre gêne pour sa conscience, sa propre conduite comme la preuve la plus contraignante de l’autorité 
inébranlable des principes qu’il affiche. C’est ainsi que se distinguent les deux types de l’homme politique 
conservateur et de l’anarcho-syndicaliste. ». « Ministère de l’Interieur », Jbid., p. 151; «Ministerium des 
Innern », G.S., IV-1, p. 93. 

581 « Vers le Planétarium », p. 229 ; G.S., IV-1, p. 148. 

2 « Sur le concept d'histoire », Œuvres II, pp. 435-436 ; G.S., 1-2, pp. 698-699. 
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Dans notre propre contexte, cette thèse est aussi en continuité à la critique d’Unger contre 
la social-démocratie comme « politique réelle », sauf que Benjamin le regarde de l’autre 
rivière de l’histoire, celle de l’échec avoué du socialisme réformiste face à la montée du 
fascisme. En se laissant emporter par l’idée d’un progrès conduit par la technique, la social- 
démocratie perd le regard critique sur la régression sociale que ce progrès signifie. La 
conception du progrès observée dans la technique est le mirage qui affecte son regard de la 
politique. Cette inconscience socialiste atteint même la bonne compréhension du domaine 
auquel cette idée de la politique s’était restreinte : l’économie. 

«Le conformisme dès l’origine inhérent à la social-démocratie n’affecte pas 
seulement sa tactique politique, mais aussi ses vues économiques. C’est là une des 
causes de son effondrement ultérieur. Rien n’a plus corrompu le mouvement ouvrier 
allemand que la conviction de nager dans le sens du courant. À ce courant qu’il 
croyait suivre, la pente était selon lui donnée par le développement de la technique. 
De là il n’y avait qu’un pas à franchir pour s’imaginer que le travail industriel, qui 
s’inscrit à ses yeux dans le cours du progrès technique, représente un acte 


politique. »°** 


Le travail et la nature apparaissent ici comme deux idées travesties par les usages du 
socialisme réformiste dans cette idéologie du progrès. L’extrême négatif du concept de 
travail, « source de richesse et culture », est d’être conçu comme le « Messie des temps 
modernes », tout en occultant un horizon esclavagiste pour la classe ouvrière : posséder 
seulement la force de travail, et non pas son produit. À la tromperie positiviste du travail 
comme idéal du monde à venir se relie un concept utilitaire de la nature, comme source des 
matières disponibles et gratuites pour l’exploitation des hommes. 

Nous pourrions constater que cette image est le négatif de la conception scheerbartienne du 
rapport de la vie à la nature qui n’est jamais conçu comme une source d’exploitation, mais 
comme harmonie des rapports énergétiques et fusionnels entre l’esprit et la matière. Mais 
c’est Benjamin même qui avance dans cette fhèse XI l’image critique des utopies d’avant 
1848, notamment celle de Charles Fourier, pour montrer comme un avenir tout à fait possible 
«une forme de travail qui, loin d’exploiter la nature, est en mesure de l’accoucher des 


DE ; : à è 584 
créations virtuelles qui sommeillent en son sein. » 





8 Ibid. 
8 Ibid., p. 437 ; G.S., 1-2, p. 699. 
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La disjonction de la politique et la métaphysique produit une politique des ordres 
supérieurs qui impose une restriction de la technique. Ce moyen pur se réduit à son aspect 
instrumental pour servir dans cette dynamique, à travers son usage guerrier, à la position 
historique des Etats. D’une façon tout à fait complémentaire, les avancements des techniques 
industrielles sont considérés comme un progrès de l’humanité. L’idéologie du progrès 
s’accouple également à l’usage instrumental de la technique et renforce la politique des ordres 
supérieurs étatiques. La critique de Benjamin montre ainsi comment un genre d’existence 
destinée s'impose progressivement dans cette époque qui pense le travail, la technique et la 
nature comme avenir de l’humanité. Pourtant, dans ce temps catastrophique de l’entre-deux- 
guerres, la critique pessimiste de Benjamin garde toujours un espoir sur cette (faible) 


possibilité de la technique comme moyen pur de l’humanité. 


d) Critique de la technique. Deuxième partie 


Comment penser cet espoir de la technique comme moyen pur de l’humanité ? Comment 
penser la technique, dans le sens le plus large du terme, à la lumière d’une politique des 
moyens purs ? 

Que ce soit dans le temps de l’adversité décrit par Benjamin ou dans l’éthique des luttes 
contre le succès mythique théorisé par Unger ou inversement dans l’image utopique étrangère 
à toute violence dépeinte par Scheerbart, la pensée d’une politique des moyens purs est 
l'inscription d’un mouvement collectif dans un processus historique. Et c’est en fonction de la 
singularité politique dans ce processus, que l’usage de ces moyens doit être évalué dans son 
rapport à la violence. En ce sens, Unger qualifie d’éthiques certaines luttes historiques qui 
s'engagent à l’idée de la « Ruhepause », c’est-à-dire de l’arrêt en aval de leurs processus 
émancipateurs”®. Chez Scheerbart, cette démarche historique se fait dans la construction de la 
tour qui réalise simultanément la transmission de l’espace d’images et la familiarisation avec 
le projet de fusion de l’esprit avec la matière. Autant rappeler à ce propos que la grève 
générale ne peut pas être pensée comme un événement unique et miraculeux dans lequel se 
réalise l’arrêt universel de tout travail et de toute consommation, sinon comme le déploiement 
et la propagation communicative de cette idée dans le milieu qui peut réaliser effectivement 


cet arrêt universel. 





5 Cf. Supra, p. 270. 
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A notre avis, la pensée de Benjamin sur la technique doit se lire aussi dans ce registre 
d’une démarche et d’un processus historique. En ce sens, la critique que Benjamin réalise 
dans Sens Unique et dans la Thèse XI contre certains usages catastrophiques de la technique — 
des usages qui empêchent l’émancipation de la vie et de la nature dans la technique — ne doit 
pas perdre de vue que la catastrophe et l’émancipation sont ici pensées dans la durée des 
processus historiques singuliers, et non pas comme des événements ponctuels de l’histoire. 

C’est alors dans l’horizon des processus engageant la durée que les usages de la technique 
chez Unger et Scheerbart nous paraissent tout à fait comparables à la critique des formes 


catastrophiques et à l’idée d’émancipation chez Benjamin”*° 


. La référence de Benjamin à ces 
penseurs ne se constitue donc pas sur un problème des usages de la technique, sinon sur un 
problème de la violence ou la non-violence dans ces usages. En ce sens, il existe à notre avis 
une connexion immanquable entre la critique de la technique et celle de la violence, dans la 
mesure où toutes deux concernent la distinction entre moyens purs et moyens instrumentaux 
dans le cadre d’une philosophie de l’histoire. La critique que Benjamin réalise contre les 
usages violents de la technique serait, en dehors d’une philosophie de l’histoire, juste une 
discussion sur telle ou telle application de la technique en général. Autrement dit, en dehors 
de la perspective temporelle, la relation à Unger et Scheerbart serait stérile pour une pensée de 
la politique révolutionnaire. La critique de la technique doit ainsi s’insérer dans le lieu 
philosophique de l’histoire. 

S’1l existe chez Benjamin une critique de la technique qui conjugue la théorie des moyens 
purs avec une philosophie de l’histoire, elle se trouve indubitablement dans son célèbre essai 


N à : >: 5 & 87 : 
sur « L'œuvre d’art à l’époque de sa reproduction mécanisée »””. Les transformations du 





8 Chez Unger la technique est mentionnée comme un moyen de la science pour la connaissance de 
l'évidence psychophysiologique. Pour Scheerbart la technique revient à l’usage de l’architecture et au 
façonnement matériel et imaginaire que celle-ci produit dans un corps collectif. 

7 BENJAMIN, W. « L'œuvre d’art à l’époque de sa reproduction mécanisée » (1936), dans Ecrits Français, 
éd. cit., pp. 140-192. (Désormais en abrégé: « L’œuvre d’art »). L'étude de cet ouvrage exige la révision de sa 
version finale de 1939, « L'œuvre d’art à l’époque de sa reproductibilité technique », dans Œuvres IL, pp. 269- 
317 ; « Das Kunstwerk im Zeïitalter seiner technischen Reproduzierbarkeït » G.S., I-2, pp. 471-508. Bien que 
dans cette version de 1939 se supprime une indication capitale pour notre recherche concernant l’usage mythique 
de la technique, elle présente un engagement politique plus décisif. Les deux conclusions de ces textes 
témoignent mieux de cette différence. La version de 1936 culmine : « Voilà où en est l’esthétisation de la 
politique perpétrée par les doctrines totalitaires. Les forces constructives de l'humanité ÿ répondent par la 
politisation de l’art». Ecrits Français, p.171. Nous soulignons. Tandis que la dernière version a une 


modification sensible : « Voilà l’esthétisation de la politique que pratique le fascisme. Le communisme y répond 
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paradigme de l’art et de la configuration sociale dans la modernité en raison du progrès 
technique de la production industrielle, représentent son problème central. Pour notre 
investigation, la version française de cet essai est capitale, en ce que Benjamin apporte une 
théorie critique sur les modes d’usages de la technique dans cette conjoncture historique 
précise de la modernité et qui s’assimile parfaitement à la critique de la violence. C’est la 


théorie qui distingue un usage mythique et un usage révolutionnaire de la technique. 


Considérons d’abord la singularité qui marque le périmètre historique de cet essai. Le 
phénomène social central est l’apparition du cinéma au XX° siècle comme la nouvelle forme 
de l’art. Cette nouveauté s’explique par la promotion de l’image picturale unique vers la 
reproduction de l’image en série de la photographie au XIX* siècle. La réception sociale des 
matières sensibles et artistiques change alors de paradigme dans le passage de ces deux 
siècles : d’abord la photographie substitue la lithographe, plus tard le film sonore remplace le 
journal illustré”, S’applique ici la maxime selon laquelle une époque ne serait pas en mesure 
de comprendre son propre présent historique. Nous pouvons affirmer cela par la critique que 
Benjamin réalise de la première réception de la nouveauté de l’art : aux premiers critiques de 
la photographie et du cinéma échappe l’essence ludique de la nouvelle relation entre art et 
technique, car ils questionnent l’essence artistique de ces formes (se limitant à demander si 
ces nouveautés appartiennent ou non à la catégorie « art ») et ne remarquent que leur fonction 


rituelle”® 


. Si la conscience de ce phénomène ne communique pas autre chose que la 
résistance à la nouveauté, cela doit être lu plutôt en fonction de l’expérience réelle qui est en 
train de se produire et non pas selon la compréhension que ces acteurs nous laissent sur leur 
présent historique. C’est aussi l’une des tâches que cette étude approfondit : la gamme des 
possibilités réelles de la nouvelle expérience de l’image pour la compréhension de sa direction 
historique. C’est donc la signification sociale et politique dans l’histoire que Benjamin aborde 
dans cet amalgame inédit entre l’art et la nouvelle forme de la reproduction technique. 


En termes sociaux, le nouveau paradigme de l’art ouvert par la photographie et le cinéma 


est sa réception massive, ce qui revient à dire que la masse est le nouveau sujet de l’art dans la 





par la politisation de l’art. ». Œuvres IL, p.316 ; G.S., 1-2, p. 508. Dans notre usage de ce texte, cette différence 
n’interfère pas avec nos arguments. Toutefois nous l’indiquons pour souligner ce mouvement dans la pensée 
politique du philosophe. Pour une histoire des différentes versions que Benjamin a réalisées de cet essai entre 
1935 et 1939, voir la notice d J-M.Monneyer, dans BENJAMIN,W. Ecrits Français, éd. cit., pp. 119-139. 

Cf. BENJAMIN, W., « L'œuvre d’art », pp. 140-151. 

% Cf. BENJAMIN, W. art. cit., p. 148. 
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modernité. Un nouveau langage de l’art, un nouveau régime de l’image et du son se cristallise 
dans ce corps collectif. Cet aspect social est donc bel et bien un potentiel politique, la 
possibilité d’attiser la conscience de classe inhérente à la masse rassemblée (l’abolition de la 
propriété privée), grâce à son rapport au nouveau moyen technique de la communication, à la 
transmission d’un espace d’images dans un corps collectif : le cinéma. 

Arrêtons-nous un instant pour approfondir sur ce qui se passe dans ce noyau historique 
dans lequel l’art change de paradigme et la configuration sociale d’une époque se transforme. 
La surface du problème est donnée par la résistance subjective à la nouveauté technique. C’est 
ici que surgit une crise repérée par Benjamin dans la réception de la nouveauté artistique, car 
cette dernière est le lieu d’une dispute entre deux modes antithétiques de sa praxis : l’essence 
ludique et le mode rituel de l’art nouveau. Cette ambivalence extrême de la technique profile 
déjà la crise politique entre le devenir révolutionnaire et la catastrophe. 

Pour instruire la véritable ampleur de cette différence, Benjamin fait référence à 
l'utilisation que les cultures anciennes avaient de la technique au service des cultes divins ou 
de la contemplation magique. Cette comparaison ne concerne pas ici l’arriération technique de 
l’époque ancienne comparée au degré de perfectibilité des moyens artistiques de l’époque 
moderne. Il s’agit en réalité de déduire dans la fin poursuivie au moyen de la technique, le 
paradigme de ces usages, indépendamment du fait qu’il soit ancien ou moderne. Pour 
s'orienter dans cette distinction, Benjamin assigne le nom de « première technique » au mode 
rituel et de « seconde technique » au mode ludique. 

« L’exploit de la première, si l’on ose dire, est le sacrifice humain, celui de la 
seconde s’annoncerait dans l’avion sans pilote dirigé à distance par ondes 
hertziennes. Une fois pour toutes — ce fut la devise de la première technique (soit la 
faute irréparable, soit le sacrifice de la vie éternellement exemplaire). Une fois n’est 
rien — c’est la devise de la seconde technique (dont l’objet est de reprendre, en les 


variant inlassablement, ses expériences). SSL 


Et pour affirmer dans cette distinction que l’art est solidaire de ces deux techniques, 
Benjamin ajoute : 
« Sans doute les termes : domination des forces naturelles n’expriment-ils le but de 


la technique moderne que de façon fort discutable ; ils appartiennent encore au 





590 Ibid. 
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langage de la première technique. Celle-ci visait réellement à un asservissement de la 


nature — la seconde bien plus à une harmonie de la nature et de l’humanité. »*°! 


La formulation du problème politique de la technique (qui dans ses extrêmes est 
conductrice d’une transformation révolutionnaire de la vie ou de la catastrophe politique), 
trouve son fondement dans la même distinction que Benjamin réalisait quinze ans avant dans 
sa Critique de la violence : le sacrifice de la vie que l’ordre du destin et de la violence 
mythique exige, opposé au sacrifice de la vie, que la violence divine accepte”. En outre, le 
problème politique voit dans cette étude de 1936 ses propres précisions concernant les usages 
et la réalité historique de la technique, c’est-à-dire le conflit inéluctable de la technique 
incorporée à l’humanité comme espace d’images quotidien dans le cinéma. Mais justement le 
fait que cette transformation révolutionnaire situe la masse sociale comme nouveau sujet de 
l’art, révèle un deuxième point commun avec l’essai sur la violence : la lutte des classes. En 
ce sens, la distinction critique à l’intérieur du mouvement social de la grève générale 
(politique et révolutionnaire) pourrait bien s’élargir dans l’importance de suivre pas à pas la 
résolution du conflit de cet autre phénomène extrême et social qui est l’incorporation de la 
technique artistique à l’humanité dans le cinéma. Cette incorporation oscille alors entre les 
modes du destin mythique comme catastrophe et l’activité ludique avec la nature comme 
émancipation. Ces deux possibilités correspondent à la sortie, à la résolution de la dialectique 
d’un conflit qui est essentiellement un processus historique, social et, conséquemment, 
politique. 

Ceci représente, d’après notre lecture, l’un des problèmes que cet essai sur l’œuvre d’art 
aborde : la critique de la violence au sujet de la technique. En effet, Benjamin montre le 
cinéma comme un lieu de résistance mythique (violence conservatrice) du mode rituel par 
rapport à son caractère ludique. Le retour du mythe se manifeste dans deux modes de 
l’expérience de la masse avec la nouvelle technique artistique : le premier est le culte de la 
star charismatique du cinéma et le second est la distraction comme nouvelle attitude 


593 


sociale”. L’horizon de cette transformation est l’aliénation dans la société de masse et la 


perte du potentiel révolutionnaire de l’image. Ainsi, à la puissance politique du film sonore (la 


familiarisation quotidienne à un espace d’images et l’éventuelle prise de parole de la 


conscience de classes) s’oppose immédiatement le droit à être filmé comme aspiration 





®! Ibid., p. 148-149. 
%? CdV, 238-239 ; KdG, 200. 
% BENJAMIN, W. « L'œuvre d’art », p. 157, 166. 


328 


individuelle du sujet des masses : être la vedette du public” 


. Dans ce processus de 
décadence, le capital s’accouple à la possibilité vacante d’un espace d’image publicitaire et la 
politique des intérêts privés exploite aussi ce désir individuel dans le cœur de la masse. 

Ces deux voies de la technique représentent alors les processus d’une dialectique menant à 
deux sorties aussi possibles qu’incompatibles : le terme de la lutte des classes, dont le 
caractère révolutionnaire résolutif laisserait à l'humanité le champ ouvert pour jouer avec les 
forces de la nature — ou l’esthétisation de la guerre qui justifie la surabondance des moyens 
techniques pour la défense des intérêts privés des ordres supérieurs (une fois satisfait le désir 
individuel de la masse). A partir de ce changement historique du paradigme de l’art, la 
technique représente dans chacune de ses inventions, un moyen conducteur de la dialectique 
entre le rite et le jeu, le milieu qui peut conduire une nouvelle ère historique ou la rechute 


catastrophique dans la violence mythique. 


e) La vraie politique 

La pensée politique de Benjamin se situe bien dans l’enjeu d’une politique des moyens 
purs. Ce qui détermine cette idée de la politique se retrouve dans les différents moments de la 
pensée du philosophe. Le noyau de cette politique est la critique des démarches historiques 
qui, dans leurs processus singuliers, s’inscrivent dans la tradition des luttes pour une humanité 
émancipée. Et l’objet de cette émancipation se définit comme désinstauration des ordres 
supérieurs. Que ce soit les dieux olympiens ou les Etats-nations des temps modernes, ces 
ordres poussent la définition de la violence mythique que Benjamin statue dans Critique de la 
violence. La pensée d’une politique des ordres supérieurs est la critique contre le mythe que 
Benjamin retrouve chez Erich Unger. La définition de cette politique est la disjonction avec la 
métaphysique, l’impossibilité déclarée d’une expérience métaphysique ou d’une expérience 
cosmologique. Autrement dit, c’est l’interdiction même d’un rapport énergétique entre l’esprit 
et les forces de la nature. Cela définit également le comportement des sciences et de la 
politique comme décadence de la modernité. 

La vraie politique que Benjamin tentait d’élaborer dans les années 1920 se situe dans la 
pensée de l’histoire. Dans la philosophie benjaminienne se réitère incessamment la réflexion 
qui voit dans certaines séquences historiques une crise singulière, un point nodal dans lequel 


l’histoire bifurque et habite la tension entre deux modes incompatibles de l’avenir. Si ce 





%® Ibid., p. 158. 
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problème se situe dans la critique de la violence, plus précisément dans la critique de deux 
modes de la grève générale, ce n’est que comme raccourci de la pensée politique que 
Benjamin n’approfondit pas dans cet essai, c’est-à-dire de la politique des moyens purs. 

En tant que forme abrégée de cette pensée politique, le phénomène social de la grève 
générale conduit un concept extrême de la politique : l’arrêt universel du travail. En ce sens, 
les frères et soeurs de la grève générale peuvent se trouver dans les luttes qui n’ont d’autre 
pause que l’accomplissement de leurs processus historiques, dans la praxis des moyens purs 
qui réalisent une transformation révolutionnaire de la vie, dans l’imaginaire et le langage qui 
déterminent la familiarité entre des sujets et leur idée révolutionnaire. C’est pourquoi le relai 
de la critique de la violence peut bien se lire dans une critique de la technique. De même que 
la grève générale, la technique réitère le problème d’un processus qui bifurque dans ses 
usages, dans les sujets historiques qui la conduisent et dans la lutte contre des ordres 
supérieurs qui l’apprivoisent. Telle que Benjamin la conçoit dans Sens Unique, L'oeuvre d’art 
et la Thèse XI, la technique actualise l’enjeu historique et politique de la grève générale dans 
la lutte des classes. 

Cette politique des moyens purs se rassemble dans la pluralité des signes témoignant d’un 
processus temporel, d’une démarche qui engage la durée. C’est dans cet aspect d’un 
mouvement réalisé dans le temps que cette politique trouve également son reflet dans l’utopie, 
dans la mesure où l’utopie retourne l’image idéalisée de l’histoire : le processus temporel des 
moyens purs dans les conditions idéales de la non-violence. L’utopie reflète que la douleur et 
l'ivresse d’un mouvement révolutionnaire, ne sont pas exclusives de l’ordre de la violence, 
sinon du régime des possibilités de la vie qui joue avec les forces de la nature, domine la peur 
et accède à un mode d’existence nouveau et transformé dans son potentiel. De même que le 
langage et l’action de nommer gardent une lumière d’espoir pour l’humanité, l’utopie s’érige 
en espoir de l’histoire. Elle garde l’image des révolutions dans le monde à venir. Elle montre 
que la révolution n’est pas l’image désuête d’un seul et unique événement irréversible, sinon 


la série des processus temporels des transformations révolutionnaires à venir. 
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CONCLUSION 


1. Transformations de la philosophie 


Les trois sources de notre investigation, Walter Benjamin, Georges Sorel et l’histoire de la 
grève générale sont désormais devant nous, exposées à notre regard, prêtes à répondre aux 
questions que nous avons posées sur la grève générale comme problème philosophique. 

Récapitulons brièvement l'itinéraire parcouru. 

Notre premier obstacle concernait le paradoxe dans la notion de mythe entre Benjamin et 
Sorel. Les formulations théoriques autour du mythe chez l’un et l’autre philosophes s’avèrent 
incompatibles. Mais cette discordance étant seulement nominale, n’était pas extensible aux 
fondements soutenant leurs pensées politiques respectives. Bien au contraire, les principes de 
la théorie des mythes de Sorel démarquent les lieux de la philosophie où Benjamin façonne sa 
pensée politique : une philosophie de l’histoire, la critique des dogmes, la revendication des 
moyens révolutionnaires et l’éthique de la violence. 

Histoire, critique, idée révolutionnaire et praxis éthique : tels sont en effet les fondements 
philosophiques de la politique des moyens purs théorisée par Benjamin. Celle-ci manifeste 
essentiellement la possibilité d’une issue des conflits entre personnes privées et des conflits de 
pouvoir, par des moyens subjectifs et non violents. C’est bien pour appuyer cette théorie dans 
son aspect politique que Benjamin invoque les pensées d’Unger (politique des moyens purs) 
et de Sorel (moyen pur de la politique). 

Toutefois, pour penser la relation entre Benjamin et Sorel, nous ne sommes pas dans le 
registre d’une entente intellectuelle limitée à une sympathie politique. En vérité, la pensée 
politique que Benjamin élabore s’insère dans un mouvement majeur de sa philosophie. Ce 
programme vise à élargir les frontières de la philosophie Kantienne en intensifiant la part 
métaphysique contenue dans le concept d’expérience. C’est en ce sens que le déplacement des 
limites métaphysiques de la philosophie se révèle dans les références convoquées par 
Benjamin pour son projet sur la vraie politique et le vrai politicien. Ainsi, ce que nous avons 
prouvé pour Unger et Scheerbart éclaire autrement la relation entre Benjamin et Sorel, qui 
s’avérait paradoxale du point de vue du mythe. Au lieu de constater leur affinité politique sur 


l’histoire de la grève générale, nous pouvons interroger la fonction du mythe sorélien, ainsi 
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que l’histoire de la grève générale dans cette transformation de la philosophie. Est-ce que 
Sorel répond à ce programme, ainsi qu’Unger et Scheerbart le font par l’idée d’une expérience 
métaphysique ? En quoi l’histoire de la grève générale représente-t-elle cette transformation ? 
Est-ce que la théorie des mythes de Sorel est au diapason de la reconfiguration des frontières 
de la philosophie kantienne ? 

Ce ne sont pas des réponses rapides, que celles que l’on pourrait donner à de telles 
questions. Mais en ce point culminant de notre thèse, nous pouvons réviser nos arguments 
selon lesquels ces interrogations pourraient trouver des réponses rétrospectives. 

Pour cette conclusion, nous revisitons alors certains enjeux de notre recherche sur l’histoire 
de grève générale, la théorie sorélienne des mythes et la pensée politique de Benjamin à la 
lumière de ces questionnements, ne serait-ce qu’afin de faire un dernier effort, pour affirmer 


dans la grève générale, le lieu d’une transformation de la philosophie. 


2. Contre le dogme 


Rappelons la confusion que Sorel retrouve dans les lectures du marxisme. L’orthodoxie et 
la liturgie dans les interprétations des œuvres de Marx concernaient principalement la 
justification du parti comme conducteur de la voie révolutionnaire. L’histoire de la grève 
générale le confirme dans la décomposition politique de ses lectures et dans la 
démultiplication des tendances marxistes. Dans cette dynamique historique apparaissent 
effectivement la liaison entre l’usage instrumental de la grève générale comme moyen 
d’action socialiste et la variété des fins auxquelles cet instrument pouvait servir. 

Mais l’arrière-fond de ce problème n’était pas une simple confusion ou une mésentente sur 
une lecture particulière de la pensée de Marx, qui aurait pu se régler par une exposition claire 
et distincte de l’idée révolutionnaire (lutte des classes, rôle de la violence). Autrement dit, ce 
n’était pas un conflit langagier. Le problème d’interprétation de la révolution catastrophique 
chez Marx était essentiellement politique. Ce qui se jouait dans ce conflit était relatif à la 
conduite de l’Etat, la prétention à la violence étatique et la possibilité de façonner un monde 
socialiste par l’usage de la grève générale comme véhicule révolutionnaire. 

La décomposition du marxisme et la position d’un socialisme orthodoxe, critiquées toutes 
deux par Sorel, se rapportent au problème souligné par Benjamin à propos du dogme 
fondamental du droit comme un conflit qui n’est pas langagier (voire théorique), mais un 


conflit de pouvoir. Ce dogme découle en réalité d’une décomposition des dogmes venant des 
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différentes versions du droit. Une critique étroite de la violence se manifeste au cœur de la 
philosophie juridique, dans la distinction entre le droit naturel et le droit positif. Cette 
question se réglerait, selon Kant, dans la synthèse de ces deux droits. C’est l’événement que 
Kant attend de l’histoire, la synthèse d’un droit rationnel cosmopolite. 

En revanche, ne pas sortir du dogme juridique et de cette illusion de critique signifie pour 
Benjamin une attente éternelle, non rationnelle, violente, mythique. Dans la traduction 
historique de ce dogme, la vie des hommes se réduit à un archétype auquel serait applicable 
un idéal politique, ce dernier étant la condition pour faire surgir le potentiel moral de 
lhumanité. L’attente de la solution du conflit entre les différentes formes de droit devient 
ainsi un mode d’existence destinée (selon l’expression de Primo Levi) dans lequel les conflits 
de pouvoir (conflit ouvrier, lois d’immigration, conflit mapuche) se justifient comme 
moments intermédiaires d’un progrès de l’humanité vers la forme idéale juridique sans 
violence. Précisant ce type de réalités, Benjamin les compare à la violence des dieux dans les 
mythes, à l’ordre supérieur qui s’abat sur la vie humaine à travers le destin. Cette supériorité 
étant indiscutable, elle est donc dogmatique. C’est en ce sens que Benjamin déchiffre le 
dogme juridique comme la reconduction du dogme mythique dans l’histoire. 

Sortir du dogme fondamental juridique demande alors la transformation de la philosophie 
kantienne. Ceci implique en particulier la nécessité de subvertir la relation complémentaire 
entre dogme et critique qui traverse le système philosophique de Kant. Dans Critique de la 
violence, Benjamin garde cette relation et, en ce sens, il maintient effectivement une structure 
fondamentale de l’édifice kantien de la philosophie. Mais, à la négociation des principes entre 


le dogme et la critique, la destruction critique des formes dogmatiques vient se superposer. 


Est-ce qu’on peut trouver, à l’œuvre dans la pensée politique de Sorel, une telle 
transformation des principes ? 

Telle serait bien notre conclusion. Cette opération destructrice est celle que Sorel réalise 
par rapport à Marx, en la rendant efficiente dans l’univers d’interprétations dogmatiques 
propre à l’idée révolutionnaire évoqué plus haut. La critique ne peut pas admettre la 
négociation des différentes lectures politiques. Le marxisme pour Sorel n’est pas une 
herméneutique qui tolère la variété des positions, mais une affaire de vérité. Et le problème de 
la vérité est essentiellement celui de la critique. Celle-ci doit contrer le marxisme qui s'oppose 
à elle à travers des lectures concurrentes, en même temps qu’elle doit ruiner sur un autre bord 
sa conversion en dogme et en liturgie. Pour ce faire, cette critique reprend comme critère le 


jalon fondamental posé par Marx dans son œuvre : la lutte de classes et son histoire. Dans cet 
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horizon, Sorel réalise que les mouvements sociaux à l’époque de Marx ne sont pas les mêmes 
au début du XXx° siècle. Marx n’a pas connu le développement du syndicalisme français et 
cette seule transformation de l’histoire de la lutte des classes exige, d’après Sorel, une 
révision de sa pensée. Cette évidence n’en était pas une pour les milieux marxistes qui 
condamnèrent les thèses révisionnistes comme s’il avait été question d’une hérésie. Pour 
Sorel, cette condamnation était l’indicateur de la liturgie dogmatique et de la décomposition 
du marxisme. C’est effectivement dans les lectures de Marx qui ne suivent plus l’histoire ni 
les métamorphoses de la lutte des classes, que le marxisme se dégrade et devient une 
répétition dogmatique, voire la contrainte violente d’un ordre politique sur la vie. 

Penser Marx, c’est donc le repenser à la lumière des transformations de l’histoire. Pour 
Benjamin, un tel geste de la pensée politique doit pouvoir s’appliquer à la philosophie de 
Kant. Dans la mesure où Sorel exige une révision de l’œuvre de Marx à la lumière des 
transformations de l’histoire, Benjamin demande lui aussi une révision de ce qui chez Kant est 
devenu dogme, à la lumière du potentiel révolutionnaire de l’expérience. L’opération 
critique que Sorel réalise dans la politique contre le dogme marxiste, en gardant la 
référence à Marx, Benjamin l’opère de son côté dans le kantisme en maintenant la 
référence à Kant. C’est dans ce mouvement qui doit jouer la relation critique contre les 
formes dogmatiques. C’est ce que la critique de Benjamin veut détruire : l’immobilité 
dogmatique comme permanence de la violence mythique dans tous les domaines de la vie des 


hommes. 


3. Relation politique avec un espace d'images. Première partie 


A la différence de la pensée kantienne, chez Benjamin, la transformation qui efface la 
frontière entre deux zones, la politique et la métaphysique, fait suite à celle de la philosophie, 
qui est reflétée dans la destruction critique des dogmes, n’étant plus alors ces deux lieux 
autonomes que le philosophe de la Critique de la raison pure avait posés. De cette disparition 
des frontières dépend la possibilité d’une expérience métaphysique immédiatement politique, 
c’est-à-dire d’une action qui relève à la fois des mouvements sociaux et de l’espace des 
images qui le détermine. 

Affirmer cette relation entre politique et métaphysique demande de repérer l’expérience 
dans laquelle leur contact se produit. La théorie des images mythiques et l’histoire de la grève 


ES 


générale correspondent à l’expérience métaphysique comme source d’un mouvement 
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politique, dans la mesure où nos deux philosophes, Sorel et Benjamin, relèvent l’importance 


de la relation entre image et praxis révolutionnaires. 


Un retour à nos sources est nécessaire pour saisir cette immédiateté de l’image dans la 
politique. 

Reprenons l’histoire de la grève générale. Emile Pouget soutient que l’idée de ce 
phénomène social provient directement de la conscience populaire. Maurice Dommanget 
refuse cette thèse en disant que l’origine est en réalité intellectuelle. Pour le prouver, il a 
recours aux avertissements prophétiques que Sylvain Maréchal réalisait déjà en 1774, comme 
première formulation théorique de l’idée d’un arrêt universel du travail. Mais, par sa théorie 
des mythes, Sorel refusait l’aspect anti-métaphysique de ces deux thèses. Le déclenchement 
d’un mouvement révolutionnaire ne serait produit ni par les malheurs matériels d’une classe, 
ni par l’intellectuel socialiste qui pense à la place du prolétariat. Ce mouvement s’expliquerait 
plutôt par l’effet d’un imaginaire mythique de la catastrophe sur des sujets qui s’engageraient 
par la suite, et en réaction à la lutte. C’est à partir de cette hypothèse qu’il faut regarder, 
d’après Sorel, l’histoire des mouvements sociaux, en particulier celle de la grève générale. 

Le débat sur l’origine de l’idée révolutionnaire renvoie à plusieurs hypothèses valables, 
même si elles sont contradictoires”. Ceci est rendu possible parce que la question est très 
générale. Il conviendrait de la préciser davantage pour avoir accès à la théorie qui pense le 
jailissement de cette idée chez les sujets révolutionnaires. 

Face à cette restriction, c’est bien la théorie des mythes qui peut apporter une réponse, et 
en particulier en s’appuyant sur la psychologie des sentiments religieux chez Ribot. Nous 
trouvons ainsi chez lui une référence à une expérience métaphysique, c’est-à-dire à une union 
entre une image et le mouvement social qu’elle peut provoquer, expérience à partir de laquelle 
Ribot identifie l’origine des sentiments religieux — à savoir des sentiments collectifs qui 
organisent la structure religieuse d’une société. Dans le cœur de ladite expérience, une 
relation à un « autre » fantasmatique se retrouve en vérité. Rappelons que Ribot a recours à la 
scène de l’homme primitif, c’est-à-dire à celui qui perçoit l’image de son reflet dans l’eau ou 


le son de son propre écho comme la présence d’un « autre » qui le suit partout, lui inspirant 





595 > 3 : L : . 
Dans notre recherche nous nous sommes penchés sur l’affirmation de Dommanget, moins pour indiquer 


l’origine intellectuel de l’idée de la grève générale, que pour remarquer comme conséquence de cet imaginaire 
de la catastrophe, la production de la loi contre les associations ouvrières : la loi Le Chapelier (1791). Nous 
avons donc voulu soulever l’effet qui déclenche une dynamique historique à partir des représentations 


imaginaires d’une société. 
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peur ou extase. Sa vie s’organise à partir de cette relation quotidienne à l’« autre », qui 
s’enracine dans son imaginaire et dans celui de ses semblables. Les représentations des dieux 
liées à des phénomènes naturels et l’organisation des rituels religieux s’expliquent également 
par cette expérience primitive avec l’image. En outre, l’intellectualisation de cet imaginaire, 
de même que l'effacement progressif de sa trace empirique, marquent les deux temps 
historiques qui suivent cette relation à l’image de l’« autre ». Il s’agit, d’après Ribot, du long 
processus temporel qui rationalise l’affect religieux et génère une formulation dogmatique de 
ces représentations métaphysiques, en gommant de la sorte le sentiment qui les a fait surgir. 
Le mythe de Sorel, en tant qu’expérience fondée sur des imaginaires catastrophiques, doit 
être pensé, à notre avis, dans cette référence à Ribot, même si le premier l’a critiqué en 
relevant son insuffisance théorique sur la décadence dogmatique des sentiments moraux”. Le 
théoricien de la grève générale pense le mythe comme fonction religieuse dans les 
mouvements sociaux, à l’époque où la religion n’a plus la même hauteur morale 
qu'auparavant. Mais pour Sorel, 1l faut situer le courage et l’héroïsme à la place de la peur 
comme facteur métaphysique d’un mouvement. Ainsi que les sentiments religieux, les 
sentiments moraux relèvent eux aussi de la trace d’une expérience, laquelle se condense en 
une image génératrice des affects. Cette représentation, nous le savons, est le reflet d’une 
altérité : 1l s’agit de la projection de l’avenir catastrophique à partir des conditions matérielles 
et adversaires du temps présent. Le courage du martyr chrétien et le désir de gloire du soldat 
napoléonien constituent des moralités semblables à celle du gréviste, dans la mesure où ces 
figures se forgent dans une relation quotidienne à l’image d’un avenir voué à la catastrophe. 
Dans notre recherche sur l’histoire de la grève générale, nous avons donc trouvé deux 
sentiments qui se rapportent à une telle expérience de l’image : la peur bourgeoise et le 
courage du gréviste face au désastre. On pourrait dire que l’« autre » existe effectivement au 
moment où Maréchal annonce la prophétie de la grève générale, histoire déjà connue. La 
société de la fin du XVII siècle craignait la présence de cet « autre » dans une éventuelle 
grève générale. Elle conjurait cette idée révolutionnaire à travers une loi qui interrompait la 
possibilité d’une concertation universelle des travailleurs. Celle-ci a déclenché une dynamique 
historique contraire, qui a vu surgir des associations clandestines d’où est sorti le 


syndicalisme. Conjurer l’image de l’autre n’a fait que matérialiser à longs termes la possibilité 





#6 Rappelons que pour Sorel, la théorie de Ribot aurait été complète s’il avait osé dire que les sentiments 


moraux étaient susceptibles de souffrir la même décomposition que les sentiments religieux : l’intellectualisation 


de la religion comme dogme. 
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réelle de la grève générale. Lorsque celle-ci s’est avérée plausible dans le syndicalisme, elle 
s’est projetée dans l’avenir en continuité avec la lutte des classes. C’est dans l’expérience de 
cette image de l'avenir, c’est-à-dire dans la préparation de cet événement, que se sont 
manifestés les sentiments moraux théorisés par Sorel. La préparation de la grève générale au 
tournant du xIX° siècle se reliait ainsi à l’expérience morale des hommes à partir d’une image 


mythique, c’est-à-dire d’un enjeu métaphysique immédiatement politique. 


4. Relation politique avec un espace d’images. Seconde partie 


Le malheur pluriséculaire d’une classe n’est pas le déclencheur d’un mouvement social. 
Dans ce même contexte, la thèse de l’intellectuel qui théorise l’idée révolutionnaire et la 
transmet dans le milieu des souffrants doit être aussi rejetée, selon la théorie des mythes chez 
Sorel. Pourtant, l’histoire de la grève générale paraît attribuer indirectement un rôle à 
l’intellectuel qui prophétise une catastrophe à venir et engendre différents affects violents par 
ses avertissements. Les apôtres et les militants de la grève générale sont dans plusieurs cas 
des hommes instruits et des grands orateurs (Tortelier, Pelloutier, Briand). La courroie de 
transmission entre l’imaginaire et le mouvement social passe par leur charisme et par 
l'efficacité fantasmatique des idées qu’ils propagent. Comment sortir alors de cette 
représentation des savants et des intellectuels comme éveilleurs de l’idée et du mouvement 
révolutionnaire, pour penser un engagement qui ne soit pas assujetti à ces seules figures de 
penseurs ? 

C’est ce que nous avons traité dans le questionnement réalisé à ce propos par Jacques 
Rancière : ou comment surgit un langage et une parole révolutionnaires chez celui qui n’en a 
pas. Jacques Rancière écarte les thèses de l’intellectuel et de l’auto-conscience populaire 
comme origination de la parole révolutionnaire. Il s’agit plutôt pour lui d’affirmer une autre 
scène où une certaine conscience de soi serait semée directement chez le prolétaire. Nous 
l’avons vu avec lui dans La Nuit des prolétaires, c’est là la rencontre du déserteur bourgeois 
et du déserteur prolétaire. 

Le poète qui abandonne la bourgeoisie ne connaît pas la douleur qu’il chante — sa poésie 
s’avère vide ; le prolétaire se reconnaît lui-même dans cette poésie vide — il se reconnaît ainsi 
dans le mensonge. 

Mais nous savons que notre doute ne se résout pas dans le registre exclusif des sujets de la 


lutte des classes, sinon dans l’existence d’une expérience métaphysique qui soit 
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immédiatement politique. Nous pouvons alors reformuler notre question : est-ce que cette 
scène dépeinte par Rancière consiste en une expérience portée par une image de l’altérité, 
telle que le reflet produit la peur du primitif chez Ribot ou telle que l’avenir catastrophique 
génère le courage selon Sorel ? 

Cette rencontre des déserteurs représente à notre avis une expérience du vide. Ce que le 
prolétaire trouve chez le savant bourgeois n’est certes pas la transmission d’un contenu 
éducatif, mais l’expérience de se voir exposé et reflété par la parole de l’« autre » qu’il ne 
détient pas. Le malheur que le poête récite sans le connaître est l’expérience que lui, 
prolétaire, éprouve quotidiennement. Se connaître dans le mensonge est une expérience 
révélatrice, c’est la rencontre du prolétaire avec les mots qui chantent sa douleur et 
prophétisent sa situation comme si c’était l’histoire d’un autre. Cette expérience de l’image 
mensongère rend compte de l’apparition des concepts révolutionnaires chez celui qui ignorait 
son malheur exprimé dans le langage. Le retour d’une image de soi venue de l’extérieur 
s’expose dans son potentiel révolutionnaire, comme potentiel immédiatement politique d’une 
expérience métaphysique. 

L'homme qui bâtit un monde religieux sur l’expérience de son reflet et de son écho, ainsi 
que sur le vide selon la prophétie de la lutte des classes chez Marx et de la grève générale 
chez les syndicalistes, peut ici se reconnaître dans cette expérience de l’image vide que la 
rencontre des déserteurs agence. Cette expérience est essentielle pour penser la génération 
d’un imaginaire révolutionnaire en dehors des thèses d’un peuple qui serait producteur de sa 


propre conscience et de l’intellectuel qui transmettrait un savoir. 


Suivant ce raisonnement, nous pouvons nous demander dans quelle mesure Benjamin nous 
aiderait à théoriser comme impulsion d’un mouvement social et mise à disponibilité d’une 
idée révolutionnaire propre à l’émergence d’un tel mouvement, l’expérience de l’image 
mensongère et vide. 

Nous pouvons reprendre brièvement sa pensée sur l’œuvre d’art et la technique. La 
transformation historique de la technique au XIX* siècle apporte une nouvelle expérience de 
l’image et de l’art pour le XX° siècle : le cinéma. Dès sa naissance, il surgit comme le nouveau 
lieu d’un potentiel émancipateur — un espace d’images transmis immédiatement sur un corps 
collectif. 

Mais, en tant que moyen pur et considéré comme technique, le cinéma est investi d’un 
double par les formes de la politique qui neutralisent sa capacité révolutionnaire, de manière 


analogue à ce qui s’est produit pour la grève générale. Dans ce contexte, l’exploitation du 
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cinéma comme phénomène de masses satisfait d’une part un faux concept de bonheur dans le 
divertissement, conservant la réduction de la vie du travailleur à sa force de travail. D'autre 
part, cette exploitation génère le désir individuel de reconnaissance dans l’espace public des 
célébrités. Le cinéma devient rapidement le lieu par excellence des intérêts économiques 
privés, de la diffusion publicitaire et de l’instauration du capital. 

Les images de lutte du prolétariat et de ses malheurs, même exposées sur le grand écran à 
travers la fiction, ne suffisent pas à assurer l’impulsion d’un mouvement social. Ainsi, le 
potentiel révolutionnaire de la rencontre entre prolétariat et cinéma est susceptible d’être 
annulé. La nouvelle expérience de l’image est banalisée par la séparation de la politique et de 
la métaphysique, c’est-à-dire par l’instauration d’un placebo de bonheur (diversion) sur une 
douleur sociale permanente. En raison de cette disjonction, les transformations 
révolutionnaires des nouveaux moyens de production s’avèrent l’échec historique d’une 
émancipation humaine dans la technique. 

Cependant, la transformation révolutionnaire reste toujours un attribut de la vie. Nous 
pensons que Benjamin conçoit ce potentiel aussi bien dans l’individu que dans l’histoire. 

Du point de vue de l’individu, Benjamin théorise la douleur et l’ivresse comme possibilités 
d’une expansion de la conscience du corps (c’est ce que nous avons compris à propos de sa 
lecture du problème psychophysiologique). Ces deux états, ensemble, relèvent d’une 
temporalité hétérogène par rapport aux affaires humains et dans lesquels on ne s’occupe 
consciemment que des images et des sensations physiques présentes. 

Du point de vue de l’humanité dans son histoire, sa douleur est le malheur de la classe 
prolétarienne. Mais ce malheur peut aussi s’amalgamer à l’expérience collective de l’ivresse 
dans les révolutions. C’est en ce sens que Benjamin affirme la possibilité de gagner à la 
révolution les énergies de l’ivresse, c’est-à-dire les énergies d’un temps qui ne s’occupe de 
rien d’autre que de (terminer) sa douleur sociale et de ses images. 

C’est dans ce croisement entre la douleur et l’ivresse que nous pouvons reformuler notre 
question sur le rapport d’un mouvement révolutionnaire à l’expérience de l’image vide. 

A notre avis, une telle expérience se lit dans l’utopie de Scheerbart. Dans l’ivresse de la 
langue révélatrice et révolutionnaire, de ce qui tourne et ne cesse de tourner, Lesabendio 
entend la douleur comme condition d’une transformation de la vie en harmonie avec la 
matière. Pourtant, cette révélation n’aurait pas eu lieu sans l’expérience d’une image vide. 
Pour saisir ce moment, 1l faut retourner au début de l’histoire : quand le voyageur pallasien 
raconte comment les humains vivent. C’est, à notre avis, un récit qui a des conséquences sur 


l'imaginaire que bâtissent les personnages dans le roman utopique. Le voyageur paraît jouer 


339 


le rôle du déserteur, c’est-à-dire de celui qui cherche une transformation de la vie ailleurs. Ce 
que le voyageur trouve dans cet autre lieu est la douleur des humains. Mais l’image de la 
douleur dans son récit est absolument vide pour lui, Pallasien, qui précisément la méconnaît. 
Comment faire alors une transformation révolutionnaire en faisant l’économie de la douleur ? 
Quelle nécessité y aurait-il à concevoir l’émancipation sans avoir éprouvé la douleur ? 

Le génie d’utopiste chez Scheerbart se manifeste, à notre sens, par la règle qu’il fixe à son 
roman : la conception d’un monde où des êtres vivent pour la beauté et la technique, mais qui 
ne connaissent pas la douleur. Une telle conception signifie l’impossibilité d’une 
transformation révolutionnaire de la vie. Or, le reflet, à l’inverse de cette image, constitue 
également une représentation de l’impossible : celle des humains. En effet, la conception d’un 
monde où des êtres vivraient dans la douleur et la violence, sans jamais faire usage du 
potentiel émancipateur de la technique, serait aussi un monde empêché d’expérimenter les 
transformations révolutionnaires de la vie et donc un monde figé. 

C’est pourquoi ce roman d’une utopie commence par le récit du voyageur pallasien (lui- 
même incarnant un personnage topique des voyageurs peuplant les récits utopiques 
classiques). Le voyageur fait l’expérience de l’image vide, du mensonge et de l’« autre » 
représenté par la douleur des humains et qui reflète en vérité une possibilité révolutionnaire de 
la vie. En ce sens, l’utopisme scheerbartien n’est pas du tout la représentation d’un monde 
autre accompli, consumé et définitif dans un mode d’existence idéal et exemplaire. Il est la 
narration d’un devenir révolutionnaire à partir d’une carence, d’un monde qui, tout parfait 
qu’il puisse paraître, manque aussi d’une expérience pour éprouver les possibilités de la vie. 
Cette possibilité se déclenche au contact de l’image vide de la douleur. 

L’incorporation de la douleur à la technique est donc une représentation utopique — l’image 
inverse de la douleur des hommes qui pourraient s’émanciper par la technique. Ce que nous 
montre en particulier cette utopie est une expérience de l’image de laquelle un processus 
révolutionnaire peut éclore. 

Dans la recherche des lieux des transformations de la philosophie kantienne, Benjamin 
regarde aussi bien aux phénomènes sociaux qu’à la littérature de son époque afin de dégager 
les praxis qu’un espace d’images réalise comme source d’une idée révolutionnaire et d’une 


nouvelle ère historique. 
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5. Une autre représentation du temps 


« Sous le choc de la première guerre, Benjamin pose la bonne question, celle de la 
"philosophie de l’histoire". Une éthique messianique implique une autre 
représentation du temps, où ce qui a été n’est pas irréversible, où ce qui sera n’est pas 
Joué. Passé et avenir sont remis en jeu dans le champ stratégique du présent. Sans la 
mémoire des ancêtres asservis, sans l’interprétation des lendemains, le présent serait 
pur agencement de moyens, consommation illimitée de la nature, indifférence 


cynique d’une politique utilitaire. »°?? 


Nous voyons cette autre représentation du temps dans le poème de Nicanor Parra, 
épigraphe de notre thèse : le projet de train instantané entre Santiago et Puerto Montt. 
« La locomotive du train instantané se trouve au lieu de destination (Pto.Montt) et 
son dernier wagon au point de départ (Stgo.) / l’avantage de ce type de train est que 
le voyageur arrive instantanément à Puerto Montt au moment même où il aborde le 
dernier Wagon à Santiago / ensuite, il n’a plus qu’à se déplacer avec ses valises à 
l’intérieur du train jusqu'à atteindre le premier wagon / une fois cette opération 
réalisée le voyageur peut quitter le train instantané qui est resté immobile durant tout 
le trajet / Observation : ce type de train (direct) ne sert que pour des voyages allers 


simples. » 


C’est la grève générale qui trouve, à notre avis, une lumière spéciale grâce à cette image. 
L'histoire de la grève générale révolutionnaire que nous avons suivie est, dans ce poème, la 
temporalité de la marche à l’intérieur du train instantané : la diffusion, la propagation et la 
préparation de l’évènement universel, le couloir qui conduit à la lutte des classes. L'arrêt 
universel de la grève s’est déjà produit au moment où les sujets grévistes sont montés dans ce 
train. Les moyens instrumentaux et les buts politiques disparaissent de cette représentation de 
l’histoire. C’est la marche qui prend le devant, ce sont les pas à l’intérieur du train arrêté qui 
comptent dans ce concept d’histoire. 

Le mythe de la grève générale pour Sorel peut se lire dans cette image qui se propose 


comme une autre représentation du temps historique. 





#7 BENSAÏD, D., op. cit., pp. 198-199. 
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Sorel commence encore une fois par la critique. La social-démocratie promeut une idée 
révolutionnaire fausse. Il faut utiliser le moyen d’action puissant qui peut conduire au but 
d’un monde socialiste. Or, lorsque ce véhicule est mis en marche, il est censé s’arrêter dans 
plusieurs stations avant d’arriver à sa destination. Le travail doit être organisé par l'Etat et 
pour cela, il faut en toute logique s’être préalablement emparé des clés du pouvoir étatique. La 
grève générale s’avère ainsi un outil politique adéquat pour cet objectif intermédiaire. Mais 
ensuite, d’autres objectifs transitoires devront également être atteints (création d’un parti 
ouvrier, représentation parlementaire, promotion du socialisme des réformes). L'histoire ne 
s’arrête pas dans cette marche vers la fin socialiste, elle progresse continuellement. Et dans ce 
mouvement sans arrêt définitif, comme dans la fable de Zénon d’Elée, Achille n’arrive pas à 
dépasser la tortue et la violence politique qui domine le temps de l’attente, perdure. 

C’est pourquoi la conception catastrophique et apocalyptique se lit chez Sorel comme un 
arrêt immédiat de l’histoire. Cela ne signifie pas pour autant une violence révolutionnaire 
sanglante pour éliminer l’adversaire. Ceci représente plutôt la peur ou le désir d'occuper la 
place des privilégiés, ce qui est absolument contesté par Sorel en tant qu’idée révolutionnaire. 
Projeter la catastrophe de l’histoire, c’est précisément arrêter ce train et monter dans celui qui 
a déjà atteint sa destination. La grève générale révolutionnaire, nous le réitérons, est le 
mouvement propagé à l’intérieur d’un milieu défini (congrès, journaux socialistes, brochures) 
et qui évite le contact de l’extérieur (mœurs bourgeoises et politique étatique) avec l’arme de 
la critique. Vue de l’extérieur, elle ne change ni ne progresse nulle part. Vue de l’intérieur, 
elle est déjà en train de changer le monde à venir. C’est ce que Sorel voit par exemple dans 
l’histoire du christianisme primitif, la formation d’une idée qui détermine ce qui sera monnaie 


courante dans l’imaginaire futur”. 


C’est aussi parce que la grève générale nous semble exprimer une praxis volontaire dans 
une représentation temporelle contraire à la violence du pouvoir, que nous avons décidé 
d’abandonner l’idée d’une politique de l’abstention de l’action. Les conséquences de cette 
théorie de Werner Hamacher, nous les avons vues chez Carlo Salzani. Sa lecture d’une 
politique sans arché et sans telos dans Benjamin avait cherché à démontrer une 


incompatibilité chez nos deux penseurs, Benjamin et Sorel, comme si toute la discussion se 





8 C’est ce que Sorel voit dans l’image des martyrs, qui étaient tout à fait ignorés à leur époque, mais qui 
laissent une marque indélébile dans la propagation du christianisme. Nous pourrions nous demander quels sont 
les mouvements imperceptibles de notre époque qui impriment aujourd’hui des traces lisibles dans l’avenir. Pour 


Sorel, la grève générale était ce chemin qui transforme l’histoire. 
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limitait à savoir par quel biais s’opposer à la politique étroite de leur époque. Sorel aurait 
revendiqué une violence morale de la volonté, alors que Benjamin aurait théorisé l’arrêt 
absolu du mouvement politique. Grosso modo, ce seraient les deux manières antithétiques de 
lire la grève générale. La philosophie de l’histoire est, dans cet enjeu, mentionnée, mais non 
pas approfondie. 

Pourtant, l’objection à cette théorie vient de ces mêmes philosophes : chez Benjamin, c’est 
dans la recherche d’une idée de la vraie politique, chez Sorel, c’est dans la croyance au 
véritable socialisme, c’est-à-dire la révision de la pensée de Marx à la lumière des 
transformations matérielles de l’histoire. La grève générale répond à cette vérité qui est, à 
notre avis, cette autre représentation du temps qui engage une pensée politique originale. 
C’est là, dans la philosophie de l’histoire, qui se joue la conception politique de la non- 
violence que Sorel expose, selon Benjamin, avec des arguments ingénieux. 

Hamacher était à notre avis sur le point de saisir ce problème. Mais sa théorie, qui marque 
une préférence pour la définition langagière de l’événement afformatif, fait l’économie de la 
singularité politique-historique de la grève générale. En se focalisant sur l’analogie des 
moyens purs, Hamacher nous place instantanément dans la tête du train de Parra, c’est-à-dire 
dans la destination même de la grève générale, en obliquant sa démarche historique. Sa 
théorie de la grève afformative résisterait au parcours à l’intérieur du train instantané, en ce 
qu’elle considérerait ce trajet comme une série d’actes performatifs qui supposent toujours 
l’exercice d’une volonté. La conception d’un efhos révolutionnaire chez Hamacher comme 
abstention de l’action politique serait incontestable, mais à condition de penser la grève 
universelle comme un phénomène seulement langagier et non historique. 

Notre avis est clair là-dessus : l’ethos du révolutionnaire se déploie plutôt dans la démarche 
historique à l’intérieur du train immobile, dans la propagation du mouvement et la préparation 
de l’événement de la grève générale. Cette pensée du temps n’aurait aucune place dans la 
réduction de la politique au langage. La marche messianique vers la délivrance, l’histoire de 
la grève générale révolutionnaire et le train instantané de Parra, représentent pour nous une 
seule et même image qui donne à concevoir autrement le temps. Et même s1 ce processus a été 
interrompu, comme la tradition révolutionnaire des luttes vaincues en témoigne, la grève 
générale n’en a pas moins été réalisée dans sa préparation historique, qui correspond à la 
montée dans le train instantané. 

Cette perspective nous apprend que dans la théorie des moyens purs, l’analogie entre les 
conflits langagiers et les conflits politiques devient un argument faux si nous négligeons la 


singularité historique qui fait la différence. D’une part, l’analogie est claire: c’est la 
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possibilité d’une solution instantanée des conflits dans n’importe quel moment, la chance 
révolutionnaire de tous les instants de l’histoire. Mais d’autre part, la différence est aussi 
manifeste, car l’instantanéité de la solution d’un conflit entre privés n’est pas la même que 
celle d’un conflit du pouvoir. Pour le rendre lisible dans une image efficace, le conflit entre 
privés peut effacer son problème en quelques minutes, tandis que la solution du conflit du 
pouvoir, qui relève de la violence, peut durer des années, voire des siècles. Cette solution est 
aussi immédiate que la montée dans le train instantané. Mais sur ce point, la solution n’a fait 
que commencer. Il revient aux sujets qui montent dans le train de ne pas descendre, mais 


d’avancer à l’intérieur vers la fin, vers la résolution définitive du conflit. 


Dans la perspective d’une philosophie de l’histoire et d’une nouvelle représentation du 
temps, cette image du train s’avère alors efficace de deux manières. 

Premièrement, l’opposition de deux temporalités que Benjamin expose dans son 
« Fragment-Théologico-politique >» peut se décrypter dans la métaphore ferroviaire. 
L’immobilité extérieure du train est sa révolution intérieure. Image opposée, bien entendu, 
aux trains de l’histoire qui avancent avec des passagers assis et immobiles, croyant au progrès 
politique du véhicule qui les transporte. 

Deuxièmement, cette image peut montrer comment Benjamin cherche à révolutionner le 
système kantien en gardant l’édifice de sa philosophie. D’une part, c’est Benjamin lui-même 
qui utilise comme métaphore les freins d’émergence d’un train dans lequel l’humanité se 
déplace et qui signifie l’histoire du progrès. 

« Marx avait dit que les révolutions sont la locomotive de l’histoire mondiale. Mais 
peut-être les choses se présentent-elles tout autrement. Il se peut que les révolutions 


soient l'acte par lequel l'humanité qui voyage dans ce train tire le frein d'urgence »””” 


Ce train n’est autre que celui sur lequel Kant maintient rationnellement l’espoir d’un droit 
cosmopolite comme destination finale. En ce sens, les raisonnements de Gérard Raulet, qui 
repère la téléologie messianique de Benjamin, sont éclairants. En effet, dans le jeu 
d’oppositions entre Benjamin et Kant, la tendance aurait été de nier la téléologie comme un 


moyen philosophique kantien, alors que tous deux se définissent par un espoir et par une 





Li BENJAMIN, W. G.S., 1-3, p. 1232, cité et traduit par Michael Lôwy dans sa préface à BENJAMIN, W. 


Romantisme et critique de la civilisation. Christophe David et Alexandra Richter (tr.). Paris : Payot, 2010, p. 24. 
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attente rationnels®®. L’attente du train kantien porte sur un biais politique (la solution du 
citoyen), tandis que l’espoir benjaminien réside dans l’humanité et dans la conscience qu’elle 


peut avoir du potentiel révolutionnaire de la vie. 


La relation entre Benjamin et Sorel gagne une perspective philosophique, à notre avis, si 
nous la pensons dans le mouvement majeur d’une transformation de la philosophie kantienne 
chez l’auteur de Critique de la violence. L'usage destructeur de la critique, la possibilité d’une 
expérience métaphysique immédiatement politique et la nouvelle représentation de la 
temporalité pour une philosophie de l’histoire sont des fondements concentrés dans la figure 
exemplaire de la grève générale. C’est seulement dans sa singularité historique, la lutte des 


classes, qu’elle se présente comme un moyen pur de la politique. 


Arrivés à ce point de notre trajet, nous savons que cette conclusion est loin d’épuiser les 
hypothèses et les nouvelles questions qui surgissent dans cet enjeu. Nous avons juste le 
sentiment, ici et maintenant, d'atteindre la sortie de notre périple. Le lecteur voudra bien nous 
montrer, lorsque l’occasion se présentera, les chemins que notre recherche n’a pas su éclairer 


et les possibles contradictions que nous avons pu laisser filtrer. 


Il nous reste tout de même une dernière réflexion. De même que la douleur nous rapproche 
de nos corps en interrompant le cours de nos occupations et de même que l’ivresse nous fait 
toucher la joie en suspendant le temps de notre travail, la grève générale, elle, met à l’arrêt le 
temps de l’histoire sans pour autant stopper celui de la vie. La philosophie de l’histoire est la 
recherche de ces temporalités que nous fréquentons parfois et que nous oublions aussitôt, 
temporalités à l’œuvre dans les transformations de nos corps, dans les irrégularités disruptives 


des rythmes quotidiens, dans les affleurements de conscience en plein cœur du rêve. 





600 : Je : need > : 
C’est dans cette tendance à gommer la téléologie benjaminienne que nous voyons dans l’étude de Salzani 
qui pense la philosophie de Benjamin sans arché (ce sur quoi nous nous accordons), mais aussi sans félos (ce que 


nous refusons). 
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Titre et Résumé : 
La grève générale comme problème philosophique : Walter Benjamin et Georges Sorel. 


Dans le croisement des pensées politiques entre Walter Benjamin (Critique de la violence, 1921) et 
Georges Sorel (Réflexions sur la violence, 1908), la grève générale se montre sous le signe de l’entente 
pour mener une critique de la politique. Cependant, un usage tout à fait divergent d’une même 
catégorie pour critiquer la violence la notion de mythe — obscurcit le rapport des deux penseurs. Il a 
fallu mettre à jour l’idée de mythe chez Sorel, ainsi que l’histoire de la grève générale au XIX' siècle, 
pour saisir la place de cet enjeu chez le philosophe allemand. 

En nous rapportant aux écrits de Benjamin, nous découvrons que la référence à la grève chez Sorel 
fait partie d’une projection de sa pensée politique insérée dans une fransformation substantielle du 
système philosophique kantien. Ainsi démarquée, la démarche révolutionnaire de la grève générale 
révèle chez Benjamin trois transformations de cette philosophie : une éthique de la lutte des classes, 
une critique des dogmes politiques et une nouvelle temporalité de l’histoire. La référence à ce 
phénomène social excède alors la simple empathie politique entre Benjamin et Sorel. La grève 
générale révèle alors d'autant mieux la trace historique, chez les deux penseurs, d’une expérience à la 
fois politique et métaphysique. 
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Title and abstract : 
The general strike as a philosophical problem: Walter Benjamin and Georges Sorel. 


At the crossroad of Walter Benjamin’s (Critique of Violence, 1921) and Georges Sorel’s 
(Reflections on Violence, 1908) political reflections, the general strike represents a mutual 
understanding of how to undertake a critique of violence. However, the diverging use of one concept 
employed for criticizing violence — that of myth — blurs the relation between the two thinkers. In order 
to correctly assess what is at stake in Benjamin’s concepts of myth and strike, it is necessary to 
investigate Sorel’s idea of myth and the history of the general strike in the 19th Century. 

Exploring the texts of Benjamin, we discover that his reference to Sorel forms part of a projection 
of Benjamin’s political thought, placed in the context of a substantial transformation of Kant’s 
philosophical system. From this perspective, the revolutionary process of the general strike reveals 
three transformations of Kant’s philosophy: an ethics of the class struggle, a critique of political 
dogmas and a new temporality of history. The reference to the general strike exceeds, therefore, a 
simple political empathy between Benjamin and Sorel. The social phenomenon of the general strike 
reveals nothing less than the historical trace, in both thinkers, of an experience both political and 
metaphysical. 
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